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XXI OSR ISLAM MODONIYYOTI BOLGOSI 
FƏLSƏFƏ TARİXİ TƏDQİQİNİN 
AKTUAL VƏ MÜBAHİSƏLİ PROBLEMLƏRİ 


(düşünmə üçün suallar və tədqiqat üçün mümkün mövzular) 


Açar sözlər: tədqiqat metodologiyası, kateqorial 
anlayışların məzmununun səhihləşdirilməsi 

Keywords: research methodology; correction of the 
content of categorical concepts. 

KUrroueBbre 9 1670770770777 70077677 055775 
210113187163216 0076027317177 72 767 007757151776 TTOHSTHH. 


XX əsrin sonu və XXI əsrin əvvəlində global sosio-madani 
dəyişikliklər, xüsusən elmlərin yeni ixtira və fərziyyələri mənəvi 
mədəniyyətin müxtəlif sahələrinin idrakına mühüm tesir 
gostərərək, varlığın daxili qanunauyğunluqları məntiqi 
haqqında sabitləşmiş təsəvvürlərin səhihləşdirilməsini, və elm 
və fəlsəfənin bünövrəvi anlayışlarına yeni nəzər tələb edirlər. 
Bu isə öz növbəsində varlığın tədqiqinin ümumfəlsəfi 
metodologiyası və konkret metodlarının axtarışı, seçimi və bu 
sahədə olan kateqorial anlayışlar və qanunauyğunluqların 
məzmununun dəqiqləşdirilməsini aktuallaşdırır. 

Deyilənləri nəzərə alaraq, diqqətinizə müzakirə obyekti 
kimi düşünmək və tədqiqat üçün suallar ehtiva edən yazı 
təqdim olunur. 


+ AMEA Fəlsəfə İnstitutunun baş elmi işçisi, "Şərq fəlsəfəsi problemləri" 
beynəlxalq elmi-nəzəri jurnalinin baş redaktoru, fəlsəfə elmləri doktoru. 


Müzakirəyə çıxarılan sualların tədqiqat metodologiyası 
kimi müəllif məqalədə ümumvəhdət fəlsəfi konsepsiyasının yeni 
redaksiyasını, dialektika, komparativistika və L. Zadə qeyri-səlis 
məntiq təliminin prinsiplərinin sintezini təklif edir. 

1996-cı ildə nəşri başlanan “Şərq fəlsəfəsi problemləri” 
jurnalinin ilk nömrəsində jurnalin elmi, mənəvi və siyasi 
mövqelərini, məqsəd və vəzifələrini əhatə edən giriş məqaləsi 
və jurnalin maraq dairəsinə daxil olan məsələləri təqdim edən 
“Problem banki” dərc edilmişdi. Redaksiya “Problem bankında” 
əksini tapmış mövzular üzrə jurnala məqalələr göndərilməsini 
təklif edirdi. 

Hazırda, 20 il keçdikdən sonra, islam mədəniyyəti bölgəsi 
fəlsəfə və fəlsəfə tarixi ilə bağlı təqdim edilən məqalə, demək 
olar ki, furnalın konsepsiyasını əks etdirən “Problem bankr” -nın 
müəyyən baxımdan davamıdır. 

Düşünmək üçün suallar və mümkün tədqiqat mövzuları 
kimi aşağıdakı məsələlər təklif edilir. 

İslam dininin “islam bölgəsi”, “islam bölgəsi mədəniyyəti”, 
“islam bölgəsi fəlsəfəsi” və məzmunca analofi hadisə və 
anlayışların təşəkkülündə rolu. 

İslam bölgəsi mədəniyyətinin coğrafiyasının, bəzən təqdim 
olunduğu kimi, Şərqlə məhdudlaşmaması, tarixən daha geniş və 
hazırda da genişlənmə tendensiyasına malik olması. 

“İslam aləmi”, “islam bölgəsi”, “islam mədəniyyəti”, “islam 
bölgəsi mədəniyyəti”, “islam fəlsəfəsi” anlayışlarının məzmunu. 
“İslam təfəkkürü”, “islam fəlsəfəsi” və “islam bölgəsi fəlsəfəsi” 
hadisə və anlayışlarının məzmunlarının nisbəti. Bu haqda 
tədqiqat ədəbiyyatında qeyri-adekvat təsəvvürlərin 
mövcudluğu. 

İslam iqtisadiyyatının bölgə sosial və mənəvi 
mədəniyyətinə təsiri. 

İslam dininin monoteist dinlər sırasında ən ardıcıl dünyəvi 
din kimi islam bölgəsi mənəvi mədəniyyətində, o cümlədən 
fəlsəfəsində, əksi. (Xristianlıqda təkallahlığın şərhində 


münaqişələrin xristian bölgəsi fəlsəfi mədəniyyətində əksi ilə 
müqayisə). 

İslamın tövhidə, təkallahlığa münasibəti, müsəlmanların 
tək Allaha inananlara münasibətdə tolerantlığı və bu 
münasibətin bölgə mədəniyyətində əksi. İslam dövlətlərində 
yahudilər, xristianlar, onların din və mədəniyyətlərinə tolerant 
münasibət (tarixi təhlil). 

İslam aləmi xalqlarının mənəvi mədəniyyəti, o cümlədən 
fəlsəfəsində əks olunmuş mentalitetləri haqqında. Quranda dul, 
yetim, qəriblərə tolerant münasibət (müasir dünyada müsəlman 
miqrantlara münasibət ilə müqayisə edin). 

Ərəb dilinin islam dininin dili kimi tarixin müxtəlif 
mərhələlərində statusu ve onun ümumbölgə mənəvi 
mədəniyyəti, o cümlədən fəlsəfəsinin ərəbdilli mədəniyyət və 
fəlsəfə kimi tanınmalarında rolu. 

Ərəb dili əlifbasının islam bölgəsi mədəniyyət tarixində 
rolu. 

13 əsr ərzində islam dini ilə yanaşı islam bölgəsi fəlsəfəsi 
islam aləmi xalqlarının mənəvi mədəniyyətlərinin təşəkkülünə 
təsir göstərən amillər kimi. 

Çoxluğun vəhdəti olan islam bölgəsi xalqları fəlsəfəsinin 
etno-milli müxtəlifliyi. 

Avropa və islam bölgələrinin mədəniyyət tarixlərinin 
dövrləşdirilməsinin elmi ədəbiyyatda əsas prinsipləri 
(müqayisəli təhlil). 

İslam bölgəsi fəlsəfə tarixinin müasir metafəlsəfənin 
fundamental problemlərinin mübahisoliliyi kontekstində tədqiqi. 

İslam bölgəsi fəlsəfə tarixinin təşəkkülü prosesində 
mifoloji, dini və fəlsəfi başlanğıcların vəhdəti haqqında. 

İslam bölgəsi fəlsəfəsinin təşəkkülü dövründə riyaziyyat, 
astronomiya, tibb, məntiq, filologiya, kimya və s. elmlər, eyniylə 
kimyagərlik, astrologiya ilə əlaqəsi haqqında. 

Tarixin müxtəlif mərhələlərində islam aləminin fəlsəfi təhsil 
sistemində elmin yeri. 


İslam bölgəsi fəlsəfəsi müxtəlif sosio-siyasi vo mədəni 
bölgələrin mədəniyyəti kontekstində. 

İslam aləmi mədəniyyətşünaslığında “kəlam”, “irfan”, 
“təsəvvüf”, “fəlsəfə” anlayışlarının məzmunu haqqında 
təsəvvürlərin səlis olmamasının və çarpazlaşmasının islam 
bölgəsi fəlsəfə tarixinin təsvir və təfsirinə təsiri. Elmi 
ədəbiyyatda islam bölgəsi mənəvi mədəniyyətini “kəlam”, 
“irfan”, “təsəvvüf”, “hikmət”, və “fəlsəfə”yə bölən stereotip 
mühakimələrin olmasını nəzərə alaraq adı gedən hadisələrin 
məzmun həcminin müəyyən edilməsinin zəruriliyi. 

İslam bölgəsi fəlsəfə tarixində “varlıq”, “vacib və mümkün 
vücud”, “vəhdət” və “yoxluq” anlayışlarının məzmunca nisbət və 
əlaqələrinin elmi ədəbiyyatda şərhinə münasibət. 

İslam bölgəsi mənəvi mədəniyyət, ilk növbədə fəlsəfi 
mədəniyyət tarixinin əsas anlayışları kimi vücüd (zat, məğz, 
əsl), “mövcud” (xəlq olunanlar), “vacib əl-vücud” (vacib vücud, 
xaliq), “mümkün əl-vücud” (mümkün vücud, məxluqat), “haqq” 
(Allah, həqiqət, hühuq), “həqiqət” (Allah, varlıq), “eşq” (sevgi, 
məhəbbət) və s. anlayışlarının məzmun çoxçalarlığının 
səbəbləri. 

“Vəhdət əl- vücüd” təliminin islam bölgəsi fəlsəfə tarixində 
YETİ. 

“Xilafət” və “ərəb xilafəti” anlayışlarının məzmunlarının 
birmənalı olmamaması, “Xilafət mədəniyyəti” anlayışının etno- 
milli strukturu və çoxmənalılığı. 

Xilafətin etno-milli fəlsəfi mədəniyyətlərinin bölgədaxili və 
bölgəxarici əlaqələri haqqında. 

“Türk”, “türkdilli”, “türk-osman” fəlsəfəsi anlayışlarının 
məzmununun təyini. 

Türk fəlsəfə tarixi, yəni müxtəlif türk xalqlarının fəlsəfə 
tarixi islam xalqları və dünya fəlsəfə tarixinin üzvü hissəsi kimi. 

Ərəb və fars dillərinin islam bölgəsi mədəniyyəti uçun ortaq 
dillər olduğunu və etnik türk filosoflarının böyük qisminin bu 
dillərdə yazdığı səbəbindən ümumi fəlsəfə tarixinə həsr edilmiş 


əsərlərdən turk fəlsəfəsi adı altında türk fəlsəfəsinin təcrid 
edilməsinin elmi və mənəvi baxımdan əsassızlığı. 

Yunus Emre Orta əsr türk fəlsəfi poeziyasının nümayəndəsi 
kimi. 

Uyğur fəlsəfəsinin islam bölgəsi türkdilli fəlsəfə sistemində 
YETİ. 

Uyğur fəlsəfəsinin özünəməxsusluğunun türk - çin fəlsəfi 
sintezi və ya tarixin müəyyən dövrlərində Çin fəlsəfəsinin 
təsirinə məruz qalmış türk - islam fəlsəfəsinin nümunəsi kimi 
səciyyələndirilməsi haqqında. 

Islam bölgəsi fəlsəfəsinin Çin, Hind fəlsəfəsi və Qərb 
fəlsəfəsi ilə əlaqəsi (tarix və müasirlik). 

Çin fəlsəfi ənənələrinin Uzaq Şərqin türk xalqlarının 
mənəvi mədəniyyətləri və müasir türk fəlsəfi nəzəriyyələrinin 
formalaşmasında yeri və türk mədəniyyətinin Uzaq Şərq 
xalqlarının fəlsəfi mədəniyyətlərinə əks təsiri. 

“Avesta” və “Qilqameş haqqında eposun” islam mədəniyyəti 
regionu da daxil olmaqla, Şərqin sosial - mədəni tarixinin, 
xüsusilə fəlsəfə tarixinin rekonstruksiyasında rolu. 

Qədim Şərqin mənəvi mədəniyyət abidələri olan “Avesta” 
və “Qilqameş” eposunda Allah və həqiqət, əxlaq (Xeyir və Şər), 
gözəllik haqqında təsəvvür və anlayışlar. Bu anlayışların islam 
bölgəsi fəlsəfəsinin analoji təsəvvürləri ilə müqayisəli təhlili. 

Qədim Şərq fəlsəfəsinin Qədim Yunan, Qədim Yunan 
fəlsəfəsinin islam bölgəsi, Qədim Yunan fəlsəfəsi və islam 
bölgəsi fəlsəfəsinin Qərb fəlsəfəsinin formalaşmasına, xüsusilə 
Qərbi Avropa Renessansına və XIX -XX əsr alman fəlsəfəsinə 
təsiri haqqında. 

Elm və müvafiq olaraq ictimai şüurda islam bölgəsi fəlsəfəsi 
və fəlsəfə tarixinin məzmunu və dəyərləndirilməsi haqqında 
yayılmış qeyri-adekvat mülahizələrin səbəblərinin təhlili. 

Avropa və dünya fəlsəfə tarixi elmində islam mədəniyyəti 
xalqlarının tam və yaxud qismən (IX - XIII əsrləri çıxmaq şərti 
ilə) öz fəlsəfəsinin olmaması haqqında nisbətən geniş yer 
tapmış mülahizələrə münasibət. 


Yeni dövr də daxil olmaqla islam ideoloq və 
tədqiqatçılarının, guya islam aləmi mədəniyyətinin identikliyini, 
özünəməxsusluğunu qorumaq məqsədi ilə, öz fəlsəfə 
tarixlərinin elmi obyektiv təfsir və dəyərləndirməsindən imtinası 
və bunun səbəblərinin təhlili. 

Orta əsr və müasir Qərb fəlsəfəsinin islam aləmi fəlsəfə 
tarixi ilə əlaqəsi. 

Esq Qərb və Şərq, o cümlədən islam bölgəsi fəlsəfə və 
mənəvi mədəniyyətinin universal kateqoriyası kimi. 

İslam bölgəsi mənəvi mədəniyyətində panteizmin 
səciyyələndirilməsi. 

Elmi ədəbiyyatda yer tapmış islam bölgəsində varlığın 
vəhdət və ya ümumvəhdət (vəhdət əl-vücud) təliminə əsaslanan 
bütün təlimləri sufizm fəlsəfəsinin ehtiva etməsi mülahizəsinin 
əsassızlığı. 

Sufizmin islam mədəniyyəti bölgəsi tarixində sosio-mədəni 
cərəyan kimi tədqiqi. 

İslam bölgəsi fəlsəfəsinin sufizm fəlsəfəsi də daxil olmaqla 
əsas kateqoriyaları olan “həqq” (həqiqət) və “eşq”. 

“Eşq”in varlığın - Xaliq və məxluqun vəhdətinin idrakında 
YETİ. 

“Mərifət” (bilik) və “nadanlıq” sufizm fəlsəfəsinin əsas 
kateqoriyaları kimi. 

“Hülul” və onun təsəvvüf tarixində forma və dərəcələri. 

Sufizmdə “mürşid” anlayışı. Təsəvvüf fəlsəfəsində insan 
idrak prosesinin həm subyekti, həm obyektidir. Təsəvvüfdə o, 
əzəldən Allahla, Həqiqətlədir, yəni əzəli potensial biliyə 
malikdir, lakin potensial şəkildə daşıdığı biliyin aktuallaşması 
mürşidin olmasını tələb edir. Peyğəmbər və seçilmiş müqəddəs 
insanlara isə həqiqətin mürşidsiz bəyan olması qəbul edilir. 

Sufizm fəlsəfəsi müasir Sərq və Qərb mənəvi 
mədəniyyətində (müqayisəli tədqiq). 

Şərqin və Qərbin, xüsusən islam bölgəsinin dini-fəlsəfi və 
fəlsəfi ezoterik cərəyanlarında mistisizmin fəlsəfi ideyaları və 


təcrübəsinin tarixən nisbi stabilliyi və transformasiyası 
(müqayisəli tədqiq). 

Orta əsr fəlsəfi poeziyasında “xirəd-namə” və “saqi- 
namə”lər konseptual fəlsəfi fraqmentlər kimi (Nizami 
“Xəmsə”sinə diqqət yetirin). 

Orta əsr islam aləmi fəlsəfi poeziyanın tərcümələrinin 
səhihliyi problemi. 

İslam və islam ideoloii təriqətlərində zöhdə və, o cümlədən, 
rahibliyə münasibət. 

İslam aləmi mənəvi mədəniyyəti, xüsusən fəlsəfi nəzmində 
zahid obrazı. 

Şərq peripatetizmi Şərq və Qərb fəlsəfəsinin sintezindən 
yaranmış orijinal fəlsəfi cərəyan kimi. 

Şərq peripatetizmində “eşq” və “həqiqət” kateqoriyaları. 

Ibn Sinanın “Eşq-namə” əsəri fəlsəfə tarixi və müasir elmin 
işığında. 

Şərq və Qərb Renessans dövrü fəlsəfə tarixinin müqayisəli 
struktur tipoloji tədqiqi. 

Maarifpərvərlik islam aləmi mədəniyyət tarixinin üzvü 
hissəsi kimi. 

Maarifçilik islam bölgəsi mədəniyyət tarixinin xüsusi dövrü 
kimi və onun Avropa Maarifçilik dövrü ilə müqayisədə 
özünəməxsusluğu. 

Qərbi Avropa mədəniyyətində Romantizm dövrü 
fəlsəfəsinin Maarifçilik dövrü fəlsəfəsinin radikalizmindən 
imtinası və Qərb Renessansı fəlsəfəsinin təşəkkülünə təsir etmiş 
Orta əsr Şərq fəlsəfəsinin panteist fəlsəfəsinə müraciəti. 

Qərb Romantizminin Şərq kökləri və XIX - XX əsr islam 
bölgəsi mənəvi mədəniyyətində Romantizm cərəyanı ilə 
müqayisəsi. 

Romatizm fəlsəfəsi islam mənəvi mədəniyyətinin xüsusi 
cərəyanı kimi. 

Qərb sosial fəlsəfəsinin Şərq kökləri, Şərq və Qərb sosial 
utopiyalarının müqayisəli tədqiqi. 


XXI əsrdə islam mədəniyyəti bölgəsində fəlsəfə tarixinin 
tədqiqi haqqında. 

Islam bölgəsi (fəlsəfəsinin sovet va postsovet 
mədəniyyətində şərh və təfsiri zamanı Şərq bölgəsinin elmi 
tədqiqatlarına biganəliyin elmi və etik normaların pozulması 
kimi. 

XXI əsrdə postsovet islam bölgəsində fəlsəfə və fəlsəfə 
tarixinin təsvir və təfsirin səciyyəvi cəhətləri. 

Postsovet arealına daxil olan azərbaycanlı, qazax, türkmən, 
özbək, tacik, tatar, başqırd, Şimali Qafqazlı və digər islam 
xalqlarının XXI əsrdə fəlsəfi fikirinin tarixi qanunauyğunluqları. 

Şərq və Qərbin fəlsəfə və teosofiya cərəyanlarında, xüsusən 
XX - XXI əsrlərdə mistisizmin fəlsəfi ideya və praktikasının nisbi 
stabilliyi və transformasiyasının uzlaşması (müqayisəli təhlil). 

Müasir müxtəlif Qərb fəlsəfi cərəyanlarının müasir islam 
bölgəsi fəlsəfi təlimlərinə təsiri. 

Müasir islam bölgəsi tədqiqatçılarının əsərlərində müasir 
islam bölgəsi fəlsəfəsinin əsas problemlərinin təfsiri. 

İslam bölgəsi fəlsəfəsinin islam dini və bölgə qeyri- 
ortodoksal dini-fəlsəfi cərəyanları ilə əlaqəsinin təhlili. 

Qərbi Avropa və Rusiya elmində islam aləmi fəlsəfə 
tarixinin təqdim və təfsirinə dair. 

İslam bölgəsi fəlsəfəsi də daxil olmaqla Şərq mənəvi 
mədəniyyətinin XIX -XXI əsr Qərb fəlsəfəsində təqdim və şərhi. 

İslam bölgəsi fəlsəfəsinin qərbmərkəzçi 
dəyərləndirilməsinin təkamülü. 

İslam bölgəsi fəlsəfəsinin “qeyri-qərb fəlsəfə”, XIII əsrin bu 
fəlsəfənin zirvə və sonu və XIV - XIX əsr islam xalqları 
fəlsəfəsinin durğunluğu iddialarının mübahisəli və qeyri- 
obyektiv olmasının təhlili və elmi dəyərləndirilməsi. 

Elmdə və müvafiq olaraq ictimai şüurda kök salmış “Qərb 
fəlsəfəsi” adlandırılan fəlsəfənin islam bölgəsi fəlsəfəsindən 
məzmunca radikal fərqli olması haqqında stereotipin 
mövcudiyyətinin səbəbi. 


XIX - XX əsr islam bölgesi fəlsəfə tarixinin 
qanunauyğunluqları, bu dövr bölgə xalqlarının fəlsəfə tarixini 
bütövlükdə əks etdirən fəlsəfə tarixinin yaradılmasının elmi- 
mənəvi və siyasi baxımdan məqsədəuyğunluğu. 

İslam aləmi mənəvi mədəniyyətinin bir sıra müasir Qərb 
dövlətlərinin multikulturalizm siyasəti işığında qeyri-obyektiv 
təqdimi və dəyərləndirilməsi. 

Orta əsr islam bölgəsi fəlsəfəsində mövcud qarşıdurmanın 
mütləq siyasi qarşıdurma və intriqalarla bağlanılması, bölgə 
fəlsəfəsinin qeyri-adekvat təfsiri və dəyərləndirilməsi ilə 
bağlılığının təhlili. (Bax “Mcramckuï ƏHHHKHNOHTEHHUE€CKHH 
0710880۳۴". M. 1991). 

İslam bölgəsi mədəniyyət tarixini təhrif edib “İslam 
düşüncəsinin gələcəyə, irəliyə yönəlmiş Qərb mədəniyyətinin 
mentalitetindən fərqli olaraq, retrospektiv, keçmişə 
istiqamətlənməsini” iqrar edən mülahizələrin (İqnatenko A. A. 
“3epKarıo ucnaMa”. M, PyccKHH HHCTHTYT, 2004) elmi, mənəvi, 
siyasi aspektləri. 

XX əsrdə islam bölgəsi fəlsəfə tarixinin 
qanunauyğunluqlarının və Qərb fəlsəfə tarixi ilə əlaqələrinin 
tədqiqi, problemlərin ərəb aləmi, İran, Türkiyə, sosialist və 
postsosialist bölgə tədqiqatlarında işıqlandırılması. 

İslam mədəniyyəti bölgəsində islahatçı cərəyanın fəlsəfəsi. 

İslam modernizminin fəlsəfəsi və onun Qərb modernizmi 
fəlsəfəsi ilə müqayisəsi. 

SSR-i və postsovet elmi məkanında islam bölgəsi fəlsəfə 
tarixinin tədqiqinə konseptual yanaşmalar. 

İslam bölgəsi xalqlarının sosio-mədəni (iqtisadiyyat, siyasət 
və mənəvi mədəniyyət) tarixinin qanunauyğunluqlarının III 
minilliyin başlanğıcında ümumi və xüsusi cəhətləri. 

Sovet və postsovet dövrlərində sabiq SSR-i islam 
xalqlarının öz etnomilli fəlsəfə tarixlərinin təsvir və təfsirinin 
səciyyəvi cəhətləri. 

Postsovet islam bölgəsində islam aləmi fəlsəfə tarixinə 
münasibət. 


Müasir dövrdə, islam bölgəsi mədəniyyət tarixinə birmənalı 
münasibətin olmadığı zaman, islam bölgəsi mədəniyyəti və, o 
cümlədən, bölgə fəlsəfə tarixi haqqında maarifçilik məqsədi ilə 
aparılan tədqiqatların artmasının xüsusi aktuallığı. 

Müxtəlif dinlərlə bağlı fəlsəfi mədəniyyətlərin elmi tədqiqi 
zamanı diqqətin fərqlərlə bərabər onların ümumi cəhətlərinə 
yönəlməsinin məqsədəuyğunluğu. 

İslam bölgəsi, fəlsəfə də daxil olmaqla, mənəvi 
mədəniyyətinin tədqiqi zamanı düşünülmüş elmi uzlaşmanın 
vacibliyi (internetdə müzakirənin də imkanlarından istifadənin 
məqsədəuyğunluğu). 

XXI əsrdə hazırlanacaq ümumi “Fəlsəfə tarixi” adlı 
əsərlərdə Uzaq Şərq, Orta Asiya və digər coğrafi bölgələrdə 
islam xalqları fəlsəfə tarixlərinin tədqiqinin adekvat təqdimi 
yolları və modellərinin axtarışı. 

İslam aləmi, xüsusən, postsovet arealı xalqlarının ümumi 
müştərək fəlsəfə tarixlərinin yaradılmasının aktuallığı. Bu növ 
tədqiqatların elmi konsepsiya və strukturu haqqında 
mülahizələrin mətbuatda müzakirəsinin elmi əhəmiyyəti. 

Qlobal fəlsəfə tarixi kontekstində islam bölgəsi fəlsəfə 
tarixinin yeri və rolu. 

İslam bölgəsi fəlsəfə tarixinin ABŞ və Avropa ölkələrində 
müasir təhsil sistemində yeri. 

Cəmiyyətin demokratikləşmə və humanistləşməsi məqsədi 
ilə müasir Qərb təhsil sisteminə Qərb sosial fəlsəfə tarixi ilə 
yanaşı, islam bölgəsi sosial fəlsəfə tarixinin daxil edilməsi. 

İslam bölgəsi xalqlarının etnomilli fəlsəfi mədəniyyətlərində 
ümumi və fərqli aspektlər. Bu sahədə müqayisəli struktur- 
tipoloji tədqiqatların dəyəri. 

Qafqazda fəlsəfi - dini təlimlərin müqayisəli təhlili. 

İslam bölgəsi fəlsəfə tarixinin müasir ensiklopediyalarda 
təqdim olunması (Qərb fəlsəfə tarixi ilə müqayisə edin). 

XXI əsr elmi ədəbiyyatında islam bölgəsi fəlsəfəsi haqqında 
qərbmərkəzçi və şərqmərkəzçi dəyərləndirmələrin obyektiv 
təhlilinə xüsusi ehtiyac. 


Müasir Qərb və islam dünyası dövlət siyasətlərində 
multikulturalizmin transformasiyası və qloballaşmaya meylin 
artması şəraitində mənəvi mədəniyyətin, xüsusən islam 
mədəniyyəti bölgəsi xalqlarının fəlsəfəsinin perspektivləri. 

İslam bölgəsi xalqları etnomilli fəlsəfi mədəniyyətlərinin 
ümumi və xüsusi cəhətləri. Bu sahədə müqayisəli struktur- 
tipoloji tədqiqatların məqsədəuyğunluğu. 

Əlyazma irsinin islam dünyası tarix və mədəniyyət tarixinin 
rekonstruksiyasına cəlb edilməsinin aktuallığı. 

İslam fəlsəfəsinin əlyazma irsinin qorunub saxlanması və 
tədqiqatlara cəlb edilməsi üçün müştərək səylərlə programların 
yaradılması və bu programların reallaşması yolları. 
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səbəb, Agni, Brahma (n), Qanun, Həqiqət, tsiklik təkrarlanma, 
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Ariizm probleminə maraq J.A.Qobino tədqiqatların bu 
istiqamətini müəyyən etdiyi vaxtdan bəri bir neçə yuzildir ki, 
səngimək bilmir. Mövzunun sonrakı inkişafını G.Günterin, 
V.Avdeyevin, S.Nalivaykonun və başqalarının əsərlərində 
tapmaq olar. Bununla bərabər, onlarda ariizm fenomeninin və 
onun mahiyyət xarakteristikalarının kompleks tərifi ehtiva 
olunmur, ona görə də çox vaxt əsl ariizm müxtəlif növ nəzəriyyə 
və ideoloji doktrinalarla dəyişdirilir. Məhz buna görə biz bu 
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hadisəyə münasibətdə “arilik” yox, “ariizm” terminindən 
istifadə etməyi təklif edirik. 

Ariizm - hər şeydən əvvəl, bu hadisənin ən geniş anlamında 
Hind-Avropa mədəni ənənəsinin kökünə dayanan sosiomədəni 
fenomendir. O şərqi-ari tayfalarının əhatəsində yaranmış və 
özünün digər dünyagörüşü sistemlərindən fərqlənən dünyanı 
ideal konstruksiya obrazı kimi görülməsini müəyyən edən 
baxışlar, qiymətləndirmələr, dəyərlər, prinsiplər məcmusunu, 
insanın bu konstruksiyada müəyyən yerini işləyib hazırlamışdır, 
bu səbəbdən də fəal həyat mövqeyinin formalaşdırılmasını, 
insanların vahid cəmiyyətin üzvləri kimi konstruktiv davranışı 
və məcmu hərəkətləri proqramlarını nəzərdə tutur. Bu da ən ali 
idealın (ictimai cənnət modelinin) qazanılması üçün öz bilik və 
bacarıqlarına uyğun olaraq inkişafa yönəldilməsidir. Bu 
ideologiya planlaşdırmanın və proqnozlaşdırmanın, dövlət 
fəlsəfəsinin əsaslarını qoymuşdur. 

Ariizm dünyagörüşü və dəyərləri sistemi tamamilə monistik 
ilkin əsasa tabe olan və kateqoriyalar, anlayışlar və rəmzlər 
sistemində təmsil olunmuş bəlli təşkilata və iyerarxik struktura 
malikdir. Məhz bu spesifik sistemin olması sayəsində ariizmin 
həm tarixi prosesdə, həm də müasir ictimai dünyagörüşündə 
tərkib hissələrinin olduğunu görmək mümkünləşir. 

Monoteizmin (ümumi ilkin əsasın) - vedizmdə, zərdüştlükdə 
və məzdəkilikdə, yəhudilikdə və onun qollarında (xaçpərəstlikdə 
və müsəlmanlıqda) - əsasında sonralar kainatın - yaradıcısı 
Allahın şəxsiyyətində təcəssüm etmiş vahid yaradıcılığın ilkin 
əsası ideyası durur. Lakin adı çəkilən bu istiqamətlərin hər biri 
bu konsepti özü bildiyi kimi başa düşür. Ona görə də monoteizm 
ideyası bir neçə inkişaf mərhələsi keçir və müvafiq olaraq digər 


dünyagörüşü sistemlərinə implementasiyası zamanı 
transformasiya edilir. Deməli, “monoteizm” konsepti “teizm”, 
“deizm”, “panteizm” (“monolatriya”) kimi anlayışların 


formalaşması üçün əsas rolunu oynayır, lakin onlarla qismən 
üst-üstə düşür. 


V.Şmidtin “pramonoteizm” konsepsiyasına görə monoteizm 
bəşəriyyət tarixində dinin ilkin forması kimi bəyan edilmişdir. 
[3] Lakin təkamül yanaşması nümayəndələrinin tədqiqatları 
sübut etdilər ki, monoteizm mifolofi və dini-fəlsəfi fikrin 
(R.Bella, E.Taylor, C.Freyzer, R.Marett, L.Şternberq, L.Levi- 
Brüll, İ.Krıvelyev) təkamülünün zirvəsidir 161. Eyni zamanda, 
V.Şmidt tədqiqatların gedişində müəyyən mühüm nəticələr əldə 
etmişdir: 1) ilkin olaraq Allah-ilk yaradan göy Tanrısına inanan 
köçəri xalqların çoxunda var idi, 2) Qədim Şərqin və antik 
dövrün inancları bu və ya digər şəkildə monoteizmə 
yaxınlaşırdılar, 3) ali allahla yanaşı burada çox vaxt ikinci 
allahlar panteonunu da yanaşı qoyurdular, 4) magiya tədricən 
totemik mədəniyyətlərdə üstünlük təşkil etməyə başladı, 
matriarxal təsərrüfatçı mədəniyyətlərdə isə yerə sitayiş etməyə 
başladılar və məhsuldarlıq kultu, “ay” mifologiyası yaratdılar, 
ölənlərə sitayiş etdilər. 

Vedik dünyagörüşü də çox vaxt adi politeizm kimi nəzərdən 
keçirilir. Erkən vedik panteonunun allahları göy tanrıları 
(ölümsüzlər, yəni göy planetləri və təbiət hadisələri Rudralar, 
Asuralar), eləcə də qəhrəmanlar (ki, onların rolunda tayfa 
başçıları) çıxış edir. (İndra, Yama) və qadın obrazları (allahların 
yol yoldaşları) tərəfindən təmsil olunmuşlar. Lakin ən qədim 
veda - “Riqveda”nın bazasında [7] - artıq monoteistik xəttin və 
ariizm fenomeninin özünün yarandığını görmək olar. 

Ən qədim Vedanın qəhrəmanlıq və ayin-dünyagörüşü 
silsiləsi Indra və arilərlə bağlıdır (RV 1.6), sonrakı 
mandalalarda təmsil olunan məişət və əkinçilik silsiləsi 
(tilsimlər, yağış haqqında yalvarışlar) isə artıq özlüyündə aridən 
əvvəlki Hindistan kultlarını cəmləşdirən qarışıq ənənəyə meyl 
edir. İndra obrazının tədricən vedik kosmoqoniyası ilə bağlı 
digər allahlarla - Aqni, Vişnu, Brihaspati, daha sonralar Şiva və 
başqalarının obrazları ilə necə qaynayıb-qarışdığını müşahidə 
etmək olar. Deməli, artıq atları əhliləşdirən və atçılıq və hərbi iş 
üzrə ixtisaslaşan (“Ey İndra-Aqni, siz Dasaya tabe olan 90 
qalanı - bir anda, tək bir döyüş əməli ilə sarsıtdnız” (RV 3.12.6)) 


köçəri tayfaların bazasında Aqninin təbiətinin başa düşülməsi 
yaranır. 

Ariizm fəlsəfəsi çərçivəsində odun vahid ümumdünya ilkin 
mənbə kimi funksiyası dərk olunur (RV 5.79.8). “Riqvedada”kı 
Aqni çoxfunksiyalıdır: bu daxili oddur, bu göydəki işıq, insanlar 
arasındakı işıq, şair fikrinin və təbinin işığıdır (“Aqni 
Vayşvanara barəsində” 4.5). Zərdüştilikdə müqəddəs Atar odu, 
və kainat odu Xvarno, artıq müstəqil bir allah kimi çıxış etmir, 
o, Ahuramazdanın oğlu adlandırılıb və onun rəmzidir, 
L.Lelekovun qeyd etdiyi kimi “ilahi potensiallar tanrısıdır” (1, 
s.112). “Riqvedada odun kosmik forması kimi “Kosmik isti” - 
tapas (RV 10, 190) - vahid kosmoqonik ilkin mənbə, dünyanın 
ilkin səbəbi kimi çıxış edir. 

Aqnihotra ayinləri ilə Soma şərabı - südlə qarışdırılan və 
allahların ölümsüzlük içkisi Amrita sayılan güclü içki nəzirinin 
verilməsi ayini ilə bağlıdır. O, rəmzi olaraq müqəddəs çay (Mahi 
- “böyük”) kimi çıxış edən Sarasvati, Rasa, birbaşa göydən axan 
və bütün ümumdünya məkanını yuyan Avesta Raha/Ranhası və 
ya Səma çayının sularına tökülür. Bu obraz bilavasitə həmçinin 
dövr edən axın kimi başa düşülən bəşəri od anlayışı ilə də 
bağlıdır və elə bununla da öz əlamətinə görə bəşəri su axınına 
oxşayır. (RV 4.43). “Sular övladı”, “Sular nəsli” (Apam Napat 
Avestada “Suların nəvəsi” kimi tərcümə olunur) - Aqninin 
dəyişməz epitetidir (RV 4.43): işıq dalğaları, şüa ilə assosiasiya 
bu cür obrazlı şəkildə verilmişdir. Beləliklə, sulara qurban 
gətirilməsi ayini və taharat çimmələr (RV 1.23) odun və suyun 
vedizm və zərdüştlükdə (Atar və Aban) alqışlanması ənənəsinin 
əsasını qoymuşlar. Vorukaşa dənizi Avestada eyni zamanda 
gerçək yer, su hövzəsi [1] Puitika dənizi isə vedik Matarişvan 
(Matarisvan/Matarisva) okeanı kimi gerçək göy Okeanı 
(buxarlanan su) ilə eyniləşdirilir. Bütün bu obrazlar Aqni ilə 
bağlıdır, buna T.Yelizarenkova da işarə vurur [7]: “Ucsuz- 
bucaqsız olan Matarişvan, istini möhkəm saxlayan, qorxunc, 
bərkidəndir, qanunla ilk əzəldən yaranan ilahi sulardır (RV, 
10.109.1) Beləliklə, göy axını (Rasa\Raha) anlayışı, çox güman 


ki, qədim Vedaların Yerin geomaqnit sahəsi, eləcə də enerjinin 
kainatda dövr etməsi ilə bağlı təsəvvürlər kimi çıxış edirdilər. 
Məhz buna görə himnlərin bir çoxunda tədqiqatçılar (Sayana, 
K.Geldner, L.Renu, H.Oldenberq) üçün Soma və Aqninin vahid 
kainat axını kimi fərqləndirilməməsi yer alır. Lakin öz 
aralarında bağlı olan ayin rəmzləri - Aqni, Soma və çay - maddə 
və enerjinin yer üzündəki hər şeyə həyat verən ölümsüz 
mütəhərrik mənbənin kainatda dövr etməsi qədim filosofların 
qavrama və assosiasiyalarını ötürürlər. (“Somaya himn”, RV IX 
mandala). Ümumdünya okeanı isə əslində özlüyündə kosmik 
dalğalar okeanıdır ki, bu da mikrodalğalı şüanın yayılması 
fenomeni olan Aqninin təbiətinə işarə edir. Ona görə də 
ariizmin başlıca rəmzləri - od və su - çoxmənalı anlam 
daşıyırlar və qədim arilərə bu qaydanın gerçəkliklərini təsvir 
etməyə imkan verirlər: hərəkət edən kosmik, ümumdünya enerii 
axını Aqni-Vayşvanaru, indiki dillə desək - kosmik mirkrodalğalı 
şüa saçmasıdır. Bu anlayış da monoteizm fəlsəfəsinin əsasını 
qoydu. 

Həm də Aqninin üç hissəli təbiəti (trisadhastha) haqqında 
məsələ də nəzərdən keçirilir: o, üç yerdə doğulur - göydə, 
insanların arasında və sularda Apam Napat kimi doğulur 
(“Aqniyə”, RV 10.45.3) Üçlük - tək tanrının üç zatı haqqında bu 
mistik təsəvvür - üç qurbanlıq ocaqlarının yandırılması ayinində 
də verilmişdir. 

Eyni zamanda, vedik himnlərindən birinin müəllifinin 
şəxsiyyət mövqeyinə gətirdiyi vahid Allah-Yaradanın dərkinin 
yaranması baş verir (RV 10.81). Bu obraz daha Vişvakarman 
(“Ali xadim-yaradan) adı və fəal ilkin mənbə kimi çıxış edir: “Elə 
bax onu sular birinci nüvə kimi qəbul etdilər” (RV 10.82.6). 

Bu obrazın “nüvə” ilə identikliyinə işarə edən müəllif onu 
Aqni ilə eyniləşdirir. Ancaq “Axı kimdir o - Vişvakarman?” 
sualının cavabı hələ də tapılmayıb, o həm təcəssüm etməmiş, 
həm də şəxsiyyət kimi anlaşılır ki, bu da sonralar 
brahmanizmdə “Nirqun Brahman” və “Saqun Brahman” 
anlayışlarına uyğun gələcəkdir. 


Aqni və Brahmanın eyniləşdirilməsi - “Sən Brahma və bizim 
evdə həyatın agasisan” - yalnız Riqvedanın X mandalasinda üzə 
çıxır (RV 10.91.10). Bu faktlar Aqninin mahiyyətinin daha 
sonrakı anlaşılması va brahmanizm fələsəfəsinin 
formalaşmasından xəbər verir. “Manu qanunları”nda (“Manava 
Dharma sastra” e.ə. II əsr - e. II əsri) kainatın baza əsası 
anlamında vedik ənənənin inkişafını başa çatdıran bir qənaət 
ehtiva olunmuşdur və həmin anlamı bu cür çatdırır: “Bəziləri 
ona Aqni deyir, o biriləri - varlıqların hökmdarı Manu, digərləri 
İndra, bəziləri həyatın nəfəsi, bəziləri isə - əbədi Brahma 
adlandırır. O, bütün canlı varlıqlara beş ünsürlə (murti) nüfuz 
edərək, onları həyat, artım və ölüm vasitəsilə daim çarx kimi 
fırlanmağa məcbur edir. Kim ki, bütün canlı varlıqlarda atmana 
vasitəsi ilə atmananı görürsə, o hər şeyə qarşı laqeyd olub, ali 
vəziyyətə - brahmaya çatır (MQ 12.123-125) 141. 

Brahman vedanta fəlsəfəsində də bu cür çıxış edir: bütün 
varlıqların ilkin səbəbi və mənbəyi ali şüurlu ideal prinsipin 
(Mütləqin) ifadəsi, eyni zamanda dünyanın təcəssüm etmiş 
yaradıcısı (İşvara) olan immanent və transendent fenomendir. 
[2]. Brahma Sutra traktatının müəllifi Badarayana müqəddəs 
kitabları təhlil edərək bir sıra nəticələrə gəlir. Burada əsasən 
göstərilir ki, Brahman nəsə dünyadan ayrı bir şey deyildir: 
“Necə ki, küp gildən başqa bir şey deyildir, zinət əşyaları da 
qızıldan başqa bir şey deyil, eləcə də bu adlar və formalar 
dünyası da Brahmandır ki, var” [2, s.18]. Brahman dünyanı 
iradə enerjisi - Sat-Sankalpanın köməyi ilə yarada bilər. Atma 
(ruh, can), Akaşa (məkan) və Prana (nəfəs) də Brahman 
anlayışına sinonim kimi şərh edilirler. Brahmanın 
keyfiyyətlərinə münasibətdə vedizm iddia edir ki, Vayşvanara 
(“mədədaxili od”) Brahmandır (BS 1.2.24) və ya 
Hotiscaranadhikaranamdır - “işıq Brahmandır” (BS 1.1.24-27). 
İdrak obyekti kimi Brahma yanma, daxili alov, hərəkət edən 
energetik substansiya ilə müqayisə edilir. İdrak (meditasiya) 
prosesinin özü qurban gətirmə ilə bağlı şəkildə çıxış edir ki, bu 


da bir məqsədə - dünyanın yaradılışının əsaslarının dərki 
prosesinə xidmət edir. 

“Riqvedanın” kosmoqonik himnləri daha sonrakı hissəyə 
(əsasən X mandala) məxsusdur ki, buna həm də Q.Qoldberq, 
K.Geldner, L.Renu, U.Doniger (O, Flaerti), T.Yelizarenkova və 
başqaları işarə etmişlər. [7] Öncə varlıq Sat qeyri-varlıq 
Asatdan törəyir, yaradılış prosesinin sonunda günəş meydana 
çıxır, ondan da allahların və insanların nəsilləri əmələ gəlir. 
Aditi cansız bir şey - Martandunu doğur, allahlar isə onu işə 
salırlar, bundan sonra da o, yaşayır və ölür (RV 10.72). Bu 
varlıq (baş-ayaq tad uttanapadas pari) Puruşa kimi kosmik 
nəhəng yaxud da kökləri göyə sarı çevrilmiş kosmik ağaca kimi 
görünür (RV 1.24.7). Aditi və Dakşinin nisbəti eyni vaxtda Puruş 
və Viracı xatırladır (RV 10.90). Bir faktı da göz önündə tutmaq 
gərəkdir ki, bu gün sanskritdən allahların adı kimi tərcümə 
olunan adlar ilkin olaraq konkret hadisələr və kosmik obyektlər 
ola bilərdi. Beləliklə, əsərin mətnində biz demək olar ki, müasir 
kosmologiyaya zidd bir şey tapmırıq: burada kainatın 
zərrəciklər kimi doğulması prosesi poetik təsvir olunmuşdur, 
onun ilk obyektləri (allahlar) insan nöqteyi-nəzərindən 
uzunömürlü (“ölümsüz kimi”), onlar dövr edən kosmik enerii və 
toz okeanında “əl-ələ tutub” rəqs edirlər (xorovod-dövr etmə), 
nəhayət onların arasında Günəş peyda olur. 

Zərdüştlüyün kosmoqonik təsəvvürləri (Yasna, Qatlar) 
“Riqveda” müəlliflərinin təsəvvürləri ilə eynidir. Burada öz 
dövrələrini həyata keçirən göy cisimləri təsvir olunmuşdur ki, 
bu da Aşinin (qanunun, həqiqətin) meyarı, ratlardır (bütövlük, 
ölümsüzlük, yeni ay, ilin ratları və s.). Ümumi Hind-İran 
mənbəyindən zərdüştilərə irsən Xaomanın (Somanın) süzülməsi 
və odun (Atar, Xvarno) alqışlanması ayini keçmişdir. Lakin 
zərdüşütlərin dünyası haqqında təsəvvürlər “Riqveda” 
müəlliflərinin baxışlarından əhəmiyyətli dərəcədə fərqlənir. 
Ahura-mazda obrazı metafizika ilə bağlıdır: o, daimi və 
dəyişməzdir, zamanla məhdudlaşmayıb. Ona görə zərdüştlükdə 
monoteist xətt artıq transformasiyalaşmış və birbaşa yəhudilik 


və xaçpərəstliklə bağlı şəkildə çıxış edir. Ahuramazdanın 
nəsihətləri isə “Müqəddəs Söz” və “Vəhy” kimi nəzərdən 
keçirilir. 

Lakin Aqninin ayinində “Riqvedanın” təsəvvürləri qəti 
surətdə fasiləsiz hərəkət qanunu və həyat dövranının siklləri ilə 
bağlıdır. Beləlklə, ariizmin əsas ideyasını ifadə edən 
monoteizmin İran və Hindistanda ən qədim forması nə 
monolatriya (genoteizm), nə də teizm və deizm olmuşdur. Vahid 
Allah əvvəlcə panteizmə yaxın bir ruhda (vedlər və upanişadlar) 
simasız Fövqəlvarlıq ( buddizm) kimi başa düşülürdü. Məhz 
Aqni (Xvarno) obrazında ariizmin başlıca ideyasının mahiyyəti - 
şüa saçmasının təbiətinin gerçəkləşməsi kimi dünyanın 
yaradılışının əsaslarının başa düşülməsi təcəssüm olunmuşdur. 

Nümunəvi bir fakt da odur ki, qədim arilərin kainatın 
təbiətinə baxışlarının və kosmoloq və fiziklərin baxışlarının 
uyğunluğudur. Buna M.Kaku da diqqət yetirmişdir [5]. Məsələn, 
Vişnu adətən ilanlar çarı Naqe Şeşanın (Seshanın) üstündə 
uzanmış kimi təsvir olunur ki, burada da Naqe ilkin sular 
okeanının səthindəki dalğalar kimidir. Ariizmdə həm də ilk dəfə 
olaraq ayrıca kainatın faniliyi və eyni zamanda dünyanın 
sonsuzluğuna baxış formalaşdırılmışdır ki, bu da A.Eynşteynin, 
E.Habblın, Ç.Bennetin, A.Qusun, Q.Qamovun, F.Hoylun, 
C.Uilerin, M.Kakunun (Böyük Partlayış, Kainatın genişlənməsi 
nəzəriyyələri, supersimlər nəzəriyyəsi) və başqalarının 
qənaətləri ilə tamamilə düz gəlir 151. Kainat məkan-zaman 
materiyasının dalğa əyilməsi nəticəsində dinamikdir, işıqla səs 
isə - dalğalardır, onların rəqsi məkanilik yaradaraq müxtəlif 
müstəvilərdə baş verə bilər. Ən yeni tədqiqatları nəzərə alaraq 
“kainat” (universum) termini “multikainat” (“multiversum”) 
termini ilə əvəz edilmişdir. 

Vedizmdə bu anlayışlara “Saquna Brahman” (üzə çıxmış 
Brahman) və “Nirquna Brahman” (üzə çxamamış 
Parabarahman) uyğun gəlir (BS 4.3.7-14) Vedanta fəlsəfəsində 
qeyd olunur ki, Brahman kainatı yaradarkən ona xas olan 
oyundan -Liladan qeyri bir səbəb düşünmürdü (BS 2.1.32-33) 


Burada işıq və səsin oyunu, illüziya, Mahamaya nəzərdə tutulur 
[2]. Bləliklə, dünyanın yaranıışı və məhvi (Böyük qovuşma , 
MAHA Pralaya) bir-birinin ardınca gəlir və bu cür dəyişikliklərin 
əvvvəli və sonu yoxdur. Onlar yalnız sikllərin ardıcıllığı ilə çıxış 
edirlər, beləliklə əsas Qanun (Rta) gerçəkləşir. 181 Vedik 
fəlsəfədə, buddizmdə, tantrizmdə, caynizmdə dövrilik Sansara 
çarxı və Kalaçkara vasitəsilə ötürülmüşdür. 

Ariizmdə işıq süa saçmasının təbiəti ilə birbaşa informasiya 
(Həqiqət), kainatın informativliyi fenomeni ilə bağlıdır. 
İnformasiya “həqiqət” anlayışı kimi müəyyən obrazlar vasitəsilə 
çatdırılır. Zərdüştülükdə - Aşa/Arta (qanun, həqiqət), vedizmdə - 
Satyam [1], [2], [7], onunu ifadəçisi kmi isə Qanun-Rta çıxış 
edir, xaçpərəstlikdə bu anlayış “Söz”, və ya bütün ölü əşyaların 
və varlıqların potensial diri kimi qeyd olunduğu “Həyat Kitabı” 
(Apokalipsis, 10.10 fəsil) obrazı vasitəsilə verilir. Beləliklə, 
demək olar ki, informasiyanın ən mükəmməl inkişaf forması 
Allah (monoteist dinlər), “dalğa Okeanı” və ya “Nirvana”dır 
(vedizm, buddizm, M.Kaku). Onun özünə bütün informasiya 
formaları, materiyanın mövcudluq ehtimalları daxildir. Bu 
ariizm çərçivəsində insanın, kainatın bütün digər əvvəlki inkişaf 
səviyyələrini özündə saxlayan (yerləşdirən) yüksək struktur 
quruluşundan xəbər verir. 

Vedik dövrdə Müqavilə və Əhd (Qanun) ideyası meydana 
çıxır, həmçinin IV mandalada İndranın ona riayət edənlərlə 
Müqaviləsi xatırlanır. Qanun və Həqiqət Avestda da və vedik 
mətnlərdə qarşılıqlı bağlı olan anlayışlar (rtam və satyam), ilahi 
dövrilik prinsipinin ifadəsi kimi çıxış edir. Kosmik Rta qanunu 
müxtəlif allahlara (kosmik obyektlərə və strukturlara) Rtugraha 
(vaxtın dövr etməsi qanunu) sutkası ərzində saatbaşı qurban 
gətirilməsi ayinində təsbit olunmuşdur ki, burada da hər bir 
allaha öz vaxtı və yeri ayrılmışdır (RV 1.15). Qanun və Həqiqət 
anlayışı eyni zamanda dünyanın yaradılışının strukturlaşdırıldığı 
(determinizm) prinsipini ifadə edirlər [7]. Riqveda şərhçilərinin 
tərifinə görə Mitra insanları birləşdirən sosial iyerarxiyaya 
riayət olunmasına nəzarət edən ilahi dostluq qanunu kimi çıxış 


edir (o zərdüştülkdə də bu funksiyaya malikdir). Adətən Mitra 
Varuna ilə əlaqədə çıxış edir və bunun da oz izahı vardır: 
Varuna hər şeyi doğan və müvafiq olaraq Mitranın idarə etdiyi 
dövr etmə Qanununu bərqərar edən kosmik okean kimi təqdim 
olunmuşdur. Bu fakt təbiət qanunvericiliyi şüurunun ariizm 
dünyagörüşündə ictimai iyerarxiya sisteminin formalaşmasına 
keçirilməsindən xəbər verir. Ona görə ki, həm ariizmda, həm də 
hind dharmaşastralarında hüquqi normanın birbaşa ayinlə 
əlaqəsi müşahidə olunur, normaya riayət olunması isə 
müqəddəsliyə bərabər tutulur. Qanun və Müqavilə anlayışları 
ki, ilkin olaraq təbiət və dini-ayin qanunvericiliyinin əsaslarını 
təşkil edirdilər, sonradan cəmiyyətin həyatına aid edilmişlər. 

Beləliklə, Həqiqət anlayışı müvafiqdir: 1) başlıca təbiət 
Qanunu - varlığın dövriliyi və prossesuallığının nəzəri başa 
düşülməsinə, 2) bu ideyanın ayində praktik inikasına, 3) təbiət 
qanunvericiliyinin uyğunluğu ideyasının ictimai qanunvericilik 
ideyasına aid edilməsinə və kainatın iyerarxik (çoxsəviyyəli) 
struktrunu əks etdirən müvafiq sosial iyerarxiyanın 
yaradılmasına. 

Qeyd etmək lazımdır ki, məhz vedizm-brahmanizm 
fəlsəfəsində ariizmin sosial-fəlsəfi əsasları qoyulmuşdur, bu 
istiqamət çəriçivəsində dünyanın yaradılışının əsasları haqqında 
ən ətraflı məlumat toplanmış və cəmiyyətin kainatla ahəngdə 
qurulması barədə görüşlər formalaşdırılmışdır. O biri dini- 
fəlsəfi istiqamətlərdə monist ideyanın inkişafını, onun digər 
dünyagörüşü sistemlərinin təsiri altında transfomasiyası və 
adaptasiyasını, eləcə də eyni zamanda ariizmin ilkin 
əsaslarından geriyə çəkilməni müşahidə etmək olar. 

Ariizm gerçək dünyanı simasız işıq başlanğıcının 
mücəssəməsi, maddiləşməsi, onun inkişaf prosesində 
çoxsəviyyəli struktur mütəşəkkilliyi kəsb edən və vahid 
ahəngdar sistem kimi çıxış edən təbii davamı hesab edir. 

Kainatın (mandala) bütün konstruksiyası ariizm 
dünyagörüşündə logizm və prossesualizmə tabedir. Buna görə 
də inkişafı, planlılığı, dövrülüyü, çoxsəviyyəliliyi və buna bənzər 


şeyləri nəzərdə tutur. Ariizmin dünyagörüşü sistemini “Allah - 
Kainat - Cəmiyyət - İnsan” paradiqmasında əks elətdirmək olar. 
Ariizm fəlsəfəsi çərçivəsində həmçinin monoteizmi 
səciyyələndirən və kainatın dərk edilməsinin iyerarxik prinsipini 
verən bir neçə tərkib hissələrini müəyyən etmək lazımdır: 
kosmologizm (kosmizm), determinizm və ekologizm. 

Əmin olmaq olar ki, ariizm dünyagörüşünə qnoseologizm 
xasdır. Təbiət proseslərinin riyazi formulalarda hesablanması 
imkanı qədim hind cəmiyyətində astronomiya, astrologiya- 
cyotiş, riyaziyyatın və memarlığın inkişafını da şərtləndirdi ki, 
bu da “Vastu-Şastra”da, Ariabhata, Brahmaqupta, Bhaskara 
(“Sistemlərin tacı”, “Cəbr” (“Bijaganita”) traktatlarında və s. 
göstərilmişdir və riyazi hesablamalardan istifadə etməklə 
planlaşdırma-proqnozlaşdırma cəhdlərinədn xəbər verir [9]. 
Kainatın strukturuna həndəsi-riyazi baxış sayəsində ariizmda 
onun iyerarxizmini, sistemliliyini və bütövlüyünü və deməli, bu 
ümumdünnya konstruksiyasının ümumi ahəngini görmək 
mümkün olur. 

İyeyarxik təşkilat, sistemlilik və qaydaya salınma həmçinin 
insana və cəmiyyətə də xasdır. Ariizmda daimi təbiətlə ahəngdə 
olan həyat (kainatın fizikası qanunlarına riayət, təbii ekologizm) 
haqqında fikir yürüdülür ki, bu da monoteizm 
kosmologiyasından irəli gəlir [9]. 

Kosmologizm prinspinə uyğun olaraq cəmiyyətin kastalara 
bölünməsi (ki, bu da arilərdə əvvəlcə yox idi) meydana çıxır [4]. 
“Riqveda”nın mətnindən görünür ki, Puruşa - görünən 
dünyanın, canlı və cansız təbiətin gerçək-ləşdirilməsidir. O 
kainat mahiyyəti kimi bölünmüş və qurban gətirilmişdir ki, 
ondan da təbitətin bütün obyektləri yaransın: “Onun ağzı 
brahman oldu, onun əlləri racanyaya çevrildi, (o) ki, onun 
budları - vayşyadır, ayaqlarından şudra doğuldu” (RV 10.90.12). 

Bu cür ariizmdə bəzən insanın ictimai əlaqələrinin 
əhəmiyyətinin mütləqləşdirilməsində ittiham olunan 
sosiomərkəzçi yanaşmanın əsasları qoyuldu. Ari humanizmi 
şəxsiyyət və cəmiyyət maraqlarının qarşılıqlı fəaliyyətində 


təqdim olunmuşdur, bu belə deyilən şəxsi və ictimai maraqların 
nisbətinin harmoni-ziyasına yönələn təbii humanizmdir. Ariizm 
antoroplogiyasında insan vahid kainatın bir hissəsi kimi 
nəzərdən keçirilir, təbiət və sosial əlaqələrlə şərtlənmişdir, 
vahid antropo-sosio-kosmogenez prosesinə daxil olunmuşdur, 
buna görə də kainat və cəmiyyətlə bir ahəngdə yaşamalıdır. 
Burada, ümumiyyətlə, hər hansı bir psixologizm yaxud şəxsiyyət 
azadlığından söhbət getmir. Ancaq kollektivdə onun dəyəri və 
onda bünövrəsi qoyulmuş təbii potensiyalar açılır. Ona görə də 
insan öz istəyinə uyğun hərəkət edə bilməz, onun davranışı və 
və fəaliyyəti ictimai tələblərlə (dharmaşastralar, “Manu 
qanunları”) şərtlənmişdir. 

Ari monoteizminin əsas konsepsiyalarından biri olan - 
Məhəbbət - vətəndaş borcunun gerçəkləşdirilməsini nəzərdə 
tutur və ali ideala, ideal obraza, mütləqə və ya ali varlığa - 
Yaradana sadiqlik və qulluq kimi başa düşülür. Ariizmin 
humanist ideyası, hər şeydən əvvəl, insanın mənəvi 
mahiyyətinin kamilləşdirilməsinə yönəldilmişdir, onu təbi 
başlanğıca uyğun, Allah-Yaradana uyğun olaraq (dağıdıcı, 
destruktiv mövqedən fərqli olaraq) inkişafa və həmyaradıcılığa 
hədəfləndirir. Bu zaman “Veda” “bilik” və “comərdlik” kimi 
başa düşülür, dünya haqqında məlumatları və ailə, icma, 
cəmiyyət dairəsində praktik fəaliyyətin ahəngdar aləti kimi 
universal və ilahi insan təbiətinə müvafiq bir baxış ehtiva edir. 

Ariizm çərçivəsində həmçinin tabelik ideyası haqqında da 
fikir yürüdülür ki, bu da hər bir obyektin ümumi sisteminin 
strukturuna qoşulmasını göstərir. Ona görə də sosiumun aşağı 
təbəqələri yüksək təbəqələrə (kastalara, dövlətə) tabe olmalıdır 
ki, bu da cəmiyyətdə qarşılıqlı münasibətlərin müəyyən 
ahəngini şərtləndirir. Eyni zamanda, insan ariizmdə təbiətin 
passiv obyekti kimi deyil, sosial materiyanın və öz ətrafındakı 
predmet dünyasının inkişafını şərtləndirən hərəkət subyekti 
kimi çıxış edir. 

Arilərin mənəvi-etik baxışları onu gösətrir ki, onlar səxavət 
v9 dostlugu, düzgünlüyü qiymətləndirmiş, onların 


düşmənlərinin əl atdığı yalana təhəmmül- (dözüm) etməmiş, 
“ilahi” həqiqəti dərk etməyə çalışmış və bu biliyi ayində təsbit 
edərək onu hər şeydən üstün tutmuşlar. Arilər özlərini öz 
allahları - Aqni, İndra, Mitra və b. koqortası kimi qanunun 
mömin icraçıları, mehribanı hesab etmişlər. Bu zaman 
Vedalarda şər, zərdüştlükdə olduğu kimi ümumdünya 
səviyyəsində çıxış etmir, onun konkret daşıyıcısı vardır. Buna 
görə də ariizmdə cənnətdən qovulma ideyası yoxdur, əksinə 
bütün dünya ümumi nemət kimi qəbul olunur, öz bütövlüyü və 
bölünməzliyində çıxış edir (RV 3.31.17). Buna görə də ədalət və 
etiklik anlayışı ariizmdə təbiət hadisələrinin inikası kimi çıxış 
edir. 

Vedik ənənənin inkişafı ilə tamamilə yeni “günah” və 
“günahsızlıq” anlayışları meydana çıxır ki, bunlara da biz 
əvvəldən “Riqveda”da rast gəlmirik. Öncə bütün insanlar Soma 
ayinini yerinə yetirənlərə və ari allahlarına qurban kəsmə təşkil 
etməyənlərə - bunlar dasa (dasyu), rakşaslardır - bölünürdü (RV 
5.44). Daha sonrakı “Riqveda” dövründə “bağışlanmaz” və 
“qeyri-bağışlanmaz” günah anlayışı yaranır (RV 10.132.4). 
“Manu qanunları”nda artıq təmizliyin etik göstəriciləri - 
daimilik, rəhmdillik, itaət, təmizlik, hisslərin cilovlanması, 
Vedanı bilmək, ədalət və qəzəbsizlik - on əlaməti olan 
dharmanı əmələ gəitrən” göstəriciləri müəyyən olunmuş (MQ 
6.92), günahların da siyahısı verilmişdir (MQ, 7.47-48). Lakin, 
əvvəldə olduğu kimi şər sosial statusa malikdir və ümumdünya 
antaqonizmi kateqoriyası qismində çıxış etmir, dünya 
Brahmanın bütöv əsəridir, ictimai göstərişlər isə bu 
ümumdünya ahənginin cəmiyyət səviyyəsində mühafizəsinə 
yönəldilmişdir 141. 

Zərdüştlükdə yerli aborigenlərin - sehirbaz və cadugərlərin 
inanclarına, həm də onların allahları - divlərə (“Videvdat” 111 - 
“Divlərə qarşı Qanun”) qarşı ümumi mübarizə motivi qırmızı 
xətlə keçir, bütpərəstlik (o cümlədən, həmin dövrdə yayılmış 
buddizm) pislənilir. Bu fakt da ariizmi özülüyündə 
bütpərəstlikdən, 0 yerdoki göstarilmis elementlər 


tərzyaradıcılar (magiya, cadu, ruhlara inam və s.) kimi çıxış 
edir, fərqləndirici başlıca markerlərdən biri kimi çıxış edə bilər. 
Ş.Şaked, E.Rqveladze, A.Səidov və E.Abdullayev göstərirlər ki, 
dualizmin zorakı bərqərarı öncə Sasanilər dövrü başlanana 
qədər zərdüştlük üçün səciyyəvi deyildi [1]. İlk əvvəl hər iki 
əsərin - “Riqveda” və “Avesta”nın əsasını ahəng və xeyirə can 
atmaq təşkil edirdi, xeyir qüvvələrinin ən yüksək nailiyyoti isə 
insan və heyvan nəslinin doğulması hesab olunurdu. 

Son 2-3 əsrdə yaranmış və bəlli bir şəkildə ariizmin 
dünyagörüşünü istismar edən ideoloji istiqamətlərin əhəmiyyətli 
qüsuru əxlaq anlayışını müstəsna olaraq təbii proseslər, 
niyyətlər, instinktlər və əlbəttə ki, maraqların və ayrıca 
iradələrin mübarizəsi ilə izah etmək (irqçilik, F.Nitsşe, 
A.Şopenhauer və s.) cəhdidir. 

Ariizm fəlsəfəsi ruhun təbiətinin öyrənilməsində də 
qnoseologizmlə fərqlənir. Vedik ənənənin inkişafı ilə ruh idrakın 
subyekti, “iqamətgah” isə - hələ idrak olunmalı olan bir şey 
(“Mundaka Upanisad”) kimi təsvir olunmağa başlayır. Bu 
maddə ariizmi biliklərin öyrənə bilinməsi mümkün olmayan 
postulatlar kimi sübutsuz inanıldığı və vəhy kimi çıxış etdiyi 
yəhudliyin, xaçpərəstliyin, müsəlmaçılığın və s. dini-fəlsəfi 
görüşlərindən fərqləndirir. 

Vedistlər iddia edirlər ki, fərdi ruh mütləq şəkildə Ali Ruhla 
(şruti, “Brahma Sutra”) eynidir. Ona görə də o əbədidir. Məcmu 
olaraq fərdi ruhlar Brahmanı təşkil edir. Ruhun məqsədi 
Brahman və onun dərki olmalıdır. Bilik insanın başlıca məqsədi 
və məziyyətidir ki, bu da onu Brahmanla yaxınlaşdırır. 
Avidyadan (xəbərsizlikdən) məhrum ruh elə Brahmanın da 
malik olduğu xüsusiyyətlərdən - günahdan azadlıq, təmiz iradə, 
hər şeyi bilmədən azad edir, onun yeganə keyfiyyəti 
Çaytanyadır (saf idrak) (BS 2.1.21-22, 4.4.5-7). 

Beləcə, ariizm fəlsəfəsində başlıca nemət kimi biliklər 
(Həqiqət, Aşa) - əsas qanunu (Rta) və həyatı bu təbii qanuna 
uyğun olaraq bilmək çıxış edir. İdrakın məqsədi səbəb-nəticə 
əlaqəsi kimi (karmadan) “qurtulmaq” olur: ancaq əsl həqiqət 


uğur doğurur və karmanın xoşagəlməz nəticələrini (hərəkətləri) 
aradan qaldırır. Məhz elə bu, vedik təliminin başlıca maddəsidir 
ki, bu da adətən “xilas” kimi izah olunur - bu Brahmanı tanımaq 
və biliksizlikdən səbəb-nəticə əlaqələrinin (karma) doğurduğu 
yanlışlıqdan qurtuluşdur (BS 3.2.38-41). Hərəkət və nəticə 
arasında ahəngin əldə olunması vedik təlimin başlıca 
məqsədidir (BS 3.3.28). “Brahma Sutra”larda müdirk Cayminiyə 
istinadla iddia olunur ki, Brahmanın dərki qurban gətirilməsi 
aktlarından asılı deyil. Beləliklə, bütün vedik mətnlər ondan 
xəbər verir ki, xilas, Mokşa, Brahmanı tanımaqdan keçir, 
mənəvi tərəqqi dedikdə isə,vedizmdə kainatın təbiəti haqqında 
biliklərin əldə olunması başa düşülür. 

Eyni zamanda, ariizm dünyagörüşünün təməlinə qoyulmuş 
bəlli ziddiyyətləri də qeyd etmək lazımdır: kainatın əsaslarını 
nəzərdən keçirən və onun çərçivəsində bütün təcəssüm 
olunmuş ruhların (iva) bərabərhüquqluluğu və qiymətcə 
bərabərliyi iddia olunan dərin fəlsəfə ilə yanaşı, müxtəlif insan 
qrupları üçün məhdudiyyətlər sistemi, elitar ideologiya inkişaf 
edir. Qəhrəmanlıq, arilərin çox vaxt başqa xalqların yaratdığı 
nemətləri əldə etməyə yönələn fatehlik siyasəti və özünün 
(Qanunun və allahların tərəfdarlarının) digər xalqlar 
(allahsızlar, oğrular və maqlar) arasında fərqləndirilməsi, çox 
güman ki, qədim hind cəmiyyətində seçilmişlik ideologiyasının 
formalaşdırılmasına əsas verdi (RV 4.4.9). Sonra bu 
tendensiyanı bazaların əsasında aristokratizmin, Allah 
tərəfindən seçilmişlik və s. ideologiyası, ən yeni dövrdə isə 
nasizm ideologiyasının formalaşdığı digər xalqlar və qruplar 
irsən aldılar. 

Elitarlıq fəlsəfəsi ariizmin qnoseoloji aspektində də özünü 
göstərir. “Riqveda”da qeyd olunur ki, dili bütün əşyalara ad 
verən və bununla da gizlini aşkar edən şair-rişilər yaratmışlar 
(RV 10.71.1) Bu tezisdə arilər tərəfindən (ilkin səviyyədə) o 
faktın dərki əks olunmuşdur ki, informasiya dilin vasitəsilə 
gerçəkləşdirilir və eyni zamanda burada işarə - biliyin artıq 
erkən vedik dövrdə elitarlığı anlayışının meydana çıxmasına 


işarə vardır: “gizli sözlər” (Pada Guhyani) və ya “müqəddəs 
Nitq (Vaç)” ki, şairləri və allahları birləşdirir, ancaq bilməyənlər 
üçün anlaşılmazdır” (RV 10.53.10). Hindşünas P.Qrintser də 
həmçinin qeyd edir: “İran, hind, xett, yunan, island və irland 
ədəbiyyatı abidələrində ... az və çox dərəcədə belə deyilən 
“allahlar dilinin” və “insanlar dilinin” müxalifəti dəqiq aşkar 
olunmuşdur [1 üzrə sit., s.26 1. Xüsusən, “Manu qanunları”nda 
brahmanizmin biliyə baxışına mövqeyini əks etdirən maddə 
vardır: “Lazımi idrak verilmiş əməllərə baş qoşmur, idrakdan 
məhrum isə həyatın dairəvi axınına məruz qalır (Sansara)” (MQ 
6.74). Beləliklə, biliklər insanın azadlığını, həm də onun 
cəmiyyətin elitasına mənsubluğunu müəyyən edir halbuki, 
cəmiyyətin həyatını qaydaya salmaq üçün bu bilik 
verilməyənlərin hamısı bütün digərləri göstəriş və ayinləri 
yerinə yetirməyə borcludurlar. 

Ariizm fəlsəfəsi ilə dini qanunvericilik arasında 
münaqişənin sonrakı dərinləşməsi vedik biliklərin 
mənimsənilməsi və onların digər dini-fəlsəfi sistemlərdə 
implementasiyası zamanı baş verir, vedizmin ayrı-ayrı tezisləri 
isə artıq azaldılmış şəkildə digər təlimlərə uyğunlaşdırılır. Son 
vaxtlar dünyagörüşü sistemlərinin dərin təhlilinin olmaması 
ucbatından ariizm sintetik ideyalarla əvəz olunur. 

Deyilənləri yekunlaşdıraraq qeyd etmək lazımdır ki, 
ariizmin elitar doktrinasının formalaşdırılması üçün əsas, 
aşağıdakı müddəalar olmuşdur: 1) bilik və tərəqqi ideyası, 2) 
biliyə malik olanların Allaha bərabərliyi, 3) ariizmin xidmət və 
nailiyyətlərinin ancaq müstəsna olaraq ancaq bir irq (və millət, 
qrup) tərəfindən mənimsənilməsi. Lakin qeyd etmək gərəkdir 
ki, ariizmin fəlsəfi hissəsindən çıxış edərək elitar ideologiya 
elementi ariizmin əsasları qoyulandan çox-çox sonralar daxil 
edilmişdir. 

Bu surətlə ariizm fenomeninin əsasını aşağıdakı müddəalar 
təşkil etmişdir: 1) işıq şüa saçmasının təbiəti haqqında 
monoteizm ideyası şəkilnə düşən aləmin təbiətinin ifadəsi kimi 
başa düşülmə və müvafiq təsəvvür, 2) Həqiqət və Qanun - 


ariizmin kainatin baslica qanunu - enerji va materiyanin 
hərəkətinin dövriliyinə (Sansara) işarə edən əsas anlayışlarıdır, 
3) ariizma qnoseoleogizm xasdır ki, bu da kainatın və 
cəmiyyətin təşkilinin prinsiplərinə müəyyən bir baxış 
formalaşdırmağa, onların iyerarxizmini, sistemliyini vo 
bütövlüyünü, nəticə etibarilə bu ümumdünya konstruksiyasının 
ümumi ahəngini göstərməyə imkan verdi, 4) ariizm fəlsəfəsinin 
başlıca məqsədi kimi bilik (Həqiqət, Aşa) - əsas Dövrilik 
qanununu (Rta) və həyatı , bu təbiəti qanununauyğun olaraq 
bilmək çıxış edir. 


İstifadə olunmuş ədəbiyyat siyahısı 


1. Avesta. Devlərə qarşı qanun (Videvdat). ۰ 
Politexnik Universitetinin Nasriiyyati, 2008. 301 s. 

2. Vedanta. Sutra (Brahma Sutralar) [Sanskritdan 
tərcümə D.M.Rogozundur]. SPb: OVK Nəşriyyatı 1995. 208 s. 

3. Qolubev D. V. Şmidtin əsərlərində pramonoteizm 
nəzəriyyəsi / Saarbrükken: Lambert Academic Publishing, 
2013. 232 s. 

4. Manu qanunları (Manavadharmaşastra). M. EKSMO- 
Press, 2002. 496 s. 

5. Kaku M. Paralel dünyalar: kainatın quruluşu, yüksək 
ölçülər və Kosmosun gələcəyi haqqında [Michio Kaku, 
Parallel Worlds: A Journey Through Creation, Higher 
Dimensions, and The Future of the Cosmos] / [Ingiliscadan 
tərcümə M.Kuznetsovanindir] M. Sofiya, 2008. 416 s. 

6. Krivelyov İ.A. Pramonoteizm nəzəriyyəsinin iflası: 
konsultasiya, İ.A.Krivelyov // Fəlsəfə məsələləri. 1960. 146 s. 

7. Riqveda. 3 cilddə, Sanskritdən tərcümə 
T.Y.Yelizarenkovanindir,. M.: Hayra, («Cepua 7776577776 
HaMATHHKH?). 0.1, ]- ۷ Mandalalar. 1989. 768 s. c.II: V-VIII 
Mandalalar. 1995. 752 s. c III: IX-X Mandalalar. 1999. - 560 
S. 


8. Sokolov Y.N. Ümumi dövrə nəzəriyyəsi // 
Y.N.Sokolov. V Beynəlxalq “Təbiətin və cəmiyyətin dövrələri” 
konfransının materialları. Stavropol, 1997. .47-77 s. 

9. Chakrabarti V. Indian Architectural Theory: 
Contemporary Uses of Vastu Vidya / Vibhuti Chakrabarti. 
Great Britain: Psychology Press, 1998. 212 p. 


HASAN AYDIN" 


ƏL-QƏZALİDƏ FƏLSƏFİ ELMLƏRİN 
TƏNQİDİ 
VƏ ONUN İSLAM ELM TARİXİNDƏKİ YERİ 


Açar sözlər: əl-Qəzali, islam mədəni bölgəsi fəlsəfəsi, 
kəlam, fəlsəfə elminin tənqidi. 

Keywords: al-Ghazali, philosophy of islamic cultural 
region, kalam, criticism of philosophical sciences. 

170 7080 CJIOBa: 9715-1 3387151 00771060002 
KYTIBTVDHOTO 6770775 HCHAMA, KDHTHKa 0077770600067101 HAYKH. 


Müasir tədqiqatlarda Qəzalinin islam dünyasındakı fəlsəfi 
təfəkkürə münasibətindən daha çox onun islam elm tarixinə 
təsirində danışılır. Bunun əsas səbəbi o dövrdə fəlsəfənin eyni 
zamanda elmlər sistemi olmasıdır. Halbuki orta əsrlərdə 
Qərbdə, liberal sənətlər fəlsəfənin içərisində olduğu kimi, islam 
orta əsrlərində də elmlər fəlsəfənin içərisində vəhdətdə olub, 
birlikdə əqli elmlər sistem kimi qəbul edilib. Yəni fəlsəfə, 
humanitar və dəqiq elmləri özündə qoruyub saxlamış və elmlər 
fəlsəfədən ayrılmamışdılar. Eyni zamanda fəlsəfənin elmlər 
sistemi olması onun təhsil proqramı xüsusiyyəti də daşımasına 
səbəb olmuşdur. Əslində bu düşüncənin kökləri Aristotelə qədər 
uzanmış və Helenistik dövrdə inkişaf etmişdir. Bu səbəbdən 
Qəzali, filosofların ümumi dünyagörüşlərini tənqid edəndə, 
əslində onların fəlsəfi elmlər sistemini də tənqid etmişdir. Bu 
tənqidlər, fəlsəfi elmlərin, Qəzalinin şərh etdiyi formada islamın 
ümumi dünyagörüşü ilə üst-üstə düşüb - düşmədiyini göstərir və 
dini dünyagörüşü ilə bu elmlərin bir növ təhlil edilməsi 
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görüşünü də ehtiva edir. Qəzali təhlil və şərhə, elmi yeniliklərə 
sərhəd qoymuş, şəriətin ziddinə olan ya da şəriətə dəstək 
olmayan elmi anlayışların inkar edilməsinə zəmin hazırlamışdır. 
O, fəlsəfi elmlərin mədrəsə təhsilinə daxil edilməsinə mane 
olmuş, dini-fəlsəfi elmlərin lazım olmadığı düşüncəsini müdafiə 
etmiş, islam mədəniyyətində fəlsəfi elmlərdən şübhə duyan 
təfəkkür tərzinin meydana gəlməsinin təşəbbüskarı olmuşdur. 
Hətta, filosof, fəlsəfi elm, əql kimi anlayışların dinsizlik (küfr), 
ilhad və zındıqlıqla eyni olduğu görüşünün yayılmasına səbəb 
olmuşdur. Qəzalinin səbəbkarı olduğu bu görüşün, müasir islam 
dünyasında hələ də müdafiə edildiyini söyləmək mümkündür. 
Qəzalinin elmlər təsnifatı, fəlsəfi yaxud əqli elmlər 
Qəzalinin elmlər təsnifatı fikrin inkişafına və epistemoloji 
müxtəlifliyinin ortaya çıxmasına səbəb olmuşdur. Bu aspektdə 
Qəzalinin elmlər təsnifatının hansı məqsədə xidmət etdiyini və 
yaxud hədəflərin müxtəlifliyinin məqsədə təsir etdiyini demək 
mümkündür. Elmi, "əqlin əşyanın həqiqətini və surətini dərk 
etməsi ya da əşyanı olduğu kimi anlamaq və tanımaq" kimi tərif 
edən edən Qəzali, Farabi və İbn Sina kimi elmlər təsnifatına 
dair müstəqil əsər həsr etmədiyi üçün, onun mövzuyla əlaqədar 
fikirlərini bütün əsərlərindən çıxarmaq lazımdır. Onun hər 
mövzuya dərhal münasibət bildirməsi elmlər təsnifatından da 
yan keçmədiyini göstərir. O, elmləri bəzən mövzusuna, bəzən 
faydasına və zərərinə, bəzən də filosoflara uyğun maddəylə olan 
əlaqəsinə, yaxud epistemolofi qaynağına, dəyəri və məqsədinə 
görə təsnif etmişdir. Onun xüsusilə təsəvvüfə yönəldiyi dövrdə, 
əqli və nəqli elmlərə əlavə olaraq kəşfə yaxud lədünni bilgiyə da 
geniş yer verməsi fərqli təsnifatın vacib bir amilidir. Bu səbəblə, 
Nəcib Taylanın da haqlı olaraq ifadə etdiyi kimi, Qəzalinin 
elmləri sistematik təsnifatından daha çox, onları müxtəlif 
məqsədlərlə təhlil etməsindən danışmaq daha doğrudur. 
Qəzalinin Əşari kəlam sisteminə bağlı olduğu dövrdə elmə 
yanaşmasını və əqli elmlər təsnifatını görmək üçün Məqasiid əl- 
Fəlasifə və Təhafüt əl-Fəlasifə əsərləri əsas götürülə bilər. Bu 
iki əsərdə ortaya qoyulan əqli elm təsnifatı, əsasən pragmatik 


məqsədlidir və filosofların müəyyən təsirləri görünür. O, ilk 
əsərdə filosofların maraqlandığı elmlərə və fəlsəfələrinə qısaca 
toxunmuş, ikincisində isə tənqidə geniş yer vermişdir və 
tənqidlərində əsasən Əşari ideologiyanın və öz müəllimi 
Cüveyninin təsiri görünür. O, Məqasid əl-Fəlasifənin giriş 
hissəsində, filosofların maraqlandıqları elmləri, "riyazi elmlər, 
məntiq elmləri, təbiət elmləri və metafizik elmlər" olmaq üzrə 
dörd hissəyə ayırdıqlarını söyləyir. Əsərdə hər elmin bir 
mövzusu vardır, hər mövzu fərqli formada elm tərəfindən 
araşdırılar dedikdən sonra, ontolofi baxımdan varlıqları, “varlığı 
hərəkətlərimizə bağlı olanlar" və “varlığı hərəkətlərimizə bağlı 
olmayanlar" şəklində iki hissəyə ayırır." Qəzali, birinciyə, 
siyasət, liderlik, ibadət, riyaziyyat kimi humanist 
məşğuliyyətləri, ikincisinə, göy, yer, bitkilər, heyvanlar, 
mədənlər, mələklər, cinlər, şeytanlar kimi varlıqları nümunə 
göstərir. Sonra hikmət elminə yəni fəlsəfəyə yönələrək onu 
nəzəri və praktik (əməli) hikmət olmaq üzrə ikiyə ayırır. Praktik 
hikmət elmiylə, hərəkətlərimizin vəziyyəti öyrənilir, dünya işləri 
həll olunur, axirətə aparan hərəkətlərin xüsusiyyətləri ortaya 
çıxır. Nəzəri hikmətə gəlincə, varlıqların mahiyyəti insan 
nəfsində bu elm sayəsində meydana gəlir və beləliklə insan 
varlıqların mahiyyətini öyrənir. Bu elmin nəfsə qarşı mövqei, 
obyektin aynaya qarşı mövqei kimidir. Əşya güzgüdə əks etdiyi 
kimi, eynilə həqiqət də nəfsə əks olunar. Nəzəri hikmət elminin 
nəfsimizdə meydana gəlməsi, bizim üçün bir yetkinlikdir, bu 
vəziyyət, dünyada fəzilət, axirətdə də xoşbəxtlik səbəbidir. 
Qəzaliyə görə praktik və nəzəri hikmət elmi öz arasında təkrar 
üç hissəyə ayrılır. Praktik hikmət elminin qolları, siyasət, ev 
idarəsi və əxlaqdır. Siyasət elmi, insanların digər insanlarla 
əlaqələrini nizamlayır. Təməli şəriət olan fiqh elmidir və bu elmi 
şəhərlərin və şəhər xalqının idarəsini təmin edən siyasət elmi 
tamamlayır. Ev idarəsinin elmi, insanın xanımıyla, uşağıyla, 
xidmətçi və evdə yaşamaqda olan digər şəxslərlə dolanmasını 
təmin edən elmdir. Əxlaq elmi isə, sifətlərində, xasiyyətlərində, 
xeyirli və ərdəmli biri olmaq üçün insana lazım olan bir elmdir. 


Nəzəri elmlər də öz arasında, metafizika, riyaziyyat və təbiət 
elmləri olaraq üçə ayrılır. Qəzali, metafizikaya qarşılıq olaraq, 
ilahiyyat və ilk fəlsəfə (əl-fəlsəfətul-ulə), riyaziyyat elmləri 
qarşılığı olaraq riyaziyyat sözündən istifadə edər və onu orta 
elm (əl-elm əl-əvsat) adlandırar. Təbiət elmini isə aşağı elm 
olaraq ifadə edər (əl-elm əl-ədna). Qəzalinin elm təsnifi, böyük 
ölçüdə filosoflara əsaslanır, İbn Sinanın elm təsnifinin xülasəsi 
kimidir. İstifadə etdiyi anlayışlar da İbn Sinanın anlayışlarıdır. 

Qəzali, Təhafüt el-Fəlasifədə, filosofların məntiq və 
riyaziyyat elmləriylə əlaqədar heç nə söyləmir. Ona görə, 
filosofların ən böyük səhvi ilahi elmlərdədir, bu elmlərdə onlar 
tam məntiqə söykənirlər, kainatın əzəli olmadığını və maddi 
dirilişin qeyri-mümkünlüyünü irəli sürərək dinsizliyə 
düşmüşlər. Qəzaliyə görə, filosofların təbiət adını verdikləri 
elmlər çoxdur. Təbiət elmləri, üsul və füru olaraq alt hissələrə 
ayrılır. Üsul, səkkiz qisimdir, bunlar, fizika, göy və yer, xilqət və 
məad, meteorologiya, mədəni cövhər, bitkilər, heyvanların 
təbiəti, ruhani cövhərlər və psixologiyadır. Bu təsnif Aristotelin 
təsnifinə bənzəyir və islam fəlsəfəsi ənənəsində məşhurdur. 
Digərləri isə yeddidir. Tibb, astronomiya, fərasət, yuxu təbiri, 
tilsimlər elmi, qəribə hadisələr, kimya elmidir. Qəzali din 
baxımından filosofların bu elmlərinə etiraz edilməyəcəyini 
söylər, lakin iki şeydən ehtiyat edir, ilkin səbəb problemi, digəri 
isə filosofların nəfs təlimidir. 

Qəzalinin təsəvvüflə məşğul olduğu dövrdə qələmə aldığı, 
"İhya ulum əd-din" əsərində elmlərin təsnifinə geniş yer ayırır. 
Bu əsərdə kəşfə söykənən epistemologiyanın izləri vardır və 
Qəzali, müşahidəyə və kəşfə söykənən elmləri tərifləyər. Şəri 
elmlər, ancaq peyğəmbərdən öyrənilən, hesab kimi ağılla, tibb 
kimi təcrübəylə öyrənilməyən elmlərdir. Şəri olmayanlar isə, 
vəhyin xaricində digər məlumat vasitələriylə öyrənilən 
elmlərdir. Dini baxımdan elmləri tərifə layiq (mahmud) elmlər, 
tənqid olunan (mazmum) və mübah elmlərə bölünür. Ayrı- 
seçkilik fiqhi kateqoriyalara görə edilmiş bir ayrı-seçkilikdir. 
Tərifə layiq (mahmud) elmlər, dünya işləri üçün lazımlı olan, 


tibb, həndəsə və hesab elmləridir. Bunların öyrənilməsi fərzdir. 
Yəni bir yerdə bu elmlərlə əlaqədar ictimai ehtiyacı ödəyən 
elmlərin öyrənilməsi və öyrədilməsi şərtdir. "Toxuculuq, 
cütçülük kimi sahələr da bu elmlərdəndir. Tənqid olunan 
(məzmum), faydasız və dində yeri olmayan sehr və tilsim kimi 
elmlərdir. Əslində heç bir elm pis deyil, lakin bu elmlər sahib 
olana və başqasına zərər verdikləri üçün pisdir. Mübah elmlərə 
gəlincə, şeir və köhnə tarixlərlə maraqlanmaq bunlardandır, 
ancaq bunlarla çox məşğul olmamaq lazımdır. 

Qəzali, "əl-Müstəsfa" əsərində, elmləri bu səfər üçə ayırır. 
Birincilər, şəriətin təşviq etmədiyi və istiqamətləndirmədiyi, 
riyaziyyat, həndəsə və astronomiya kimi mütləq əqli olan 
elmlər, ikincisi, hədis və təfsir kimi, mütləq nəqli elmlərdir. Bu 
elmlər əzbərçiliyə söykənir. Üçüncüsü isə şəriət və əqlin 
birləşdiyi elmlərdir. Fiqh və fiqh üsulu bu elmlərə nümunədir. 

Qəzali, "ər-Risalə əl-Lədünniyyə"də, elmləri şəri və əqli 
olaraq ikiyə bölür. Şəri elm iki qisimdir, ilki, əsl olan tövhid 
elmi, ikincisi isə füru olan fiqh və əxlaq elmdir. Əqli elmlər isə 
üç yerə bölünür, bunlar, riyazi-məntiqi elmlər, təbii elmlər, ilahi 
elmlərdir. 

Qəzali biobiblioqrafik əsəri olan "əl-Munkiz min əd-Daləl"də 
elmləri ələ aldığında, yenidən filosofların elmlərinə toxunur və 
onları, riyazi, məntiqi, təbii, ilahi, siyasi və əxlaqi olaraq ayırır. 

Qəzalinin əsərlərinin xronoloji formada ortaya qoyduğumuz 
elmlər təsnifatı, aydın olduğu qədəriylə sistemsiz və bəzən də 
əsassızdır. Xüsusilə filosoflara istinadən etdiyi təsnifatların, öz 
fikrini əks etdirmədiyini, əslində "İhya", "əl-Müstəsfa" və "ər- 
Risalə əl-Lədünniyyə"dəki, təsnifatların özünə xas olduğunu 
ifadə etmək lazımdır. 

Qəzalinin əqli elmlərə baxışı və tənqidləri 

Qəzali bəzən elmlərin dəyəri, funksiyaları və məqsədləri 
üzərində dayandığı kimi, əqli elmlərə də dini perspektivdən 
tənqidlər yönəldir. Bu tənqidlər, onun fəlsəfi elmlərin din 
qarşısındakı mövqeyini təyin edir. "Təhafüt əl-fələsifə"də də 
filosofların, ilahiyyat bəhsində yetkin olmaq üçün əqli elmləri, 


xüsusilə həndəsə və arifmetika bilməyi zəruri görmələrinə qarşı 
çıxar və belə deyər: "... ilahiyyatın hesab ilə heç bir əlaqəsi 
yoxdur. İlahi elmləri anlamanın riyaziyata möhtac olduğunu 
söyləmək, eynilə tibb, qrammatika və lüğət elmlərinin riyaziyata 
möhtac olduğunu ya da hesaba möhtac olduğunu söyləmək kimi 
axmaqlıqdır." 

Qəzali eyni mühakiməni məntiq üçün irəli sürmür, 
filosofların ilahiyyat üçün məntiq elminin lazımlı olduğunu 
söyləmələri doğrudur. Lakin bu elm filosofların əlində deyil, 
məntiq və kəlam elmində başlığı altında iştirak edən əsas bir 
elmdir. Filosoflar, bir ad dəyişikliyi edib, məsələyə əzəmət 
qatmaq üçün məntiq demişlər. Kəlamçılar buna, "Kitab əl- 
Cədəl" bəzən "Mədarik əl-üqul" deyirlər. Zəif ağıllı modabazlar, 
məntiq adını eşidincə, bunun kəlamçılar tərəfindən 
bilinmədiyini yalnız filosofların bildiyi bir elm olduğunu hesab 
edərlər. O, təbiət elmlərində isə, zəruri səbəb fikirini tənqid 
etmək və filosofların nəfs təlimlərin tənqid etməklə kifayətlənir. 
Xüsusilə, möcüzəni sübut etmə, Tanrının qüdrətini və kainata 
müdaxiləsini təsdiq etmək etmək üçün səbəb-nəticə əlaqəsinin 
zəruriliyini nəzərə almır. 

O, "əl-Munkiz "və "İhya"da, daha sistemli davranır. Əvvəl 
riyazi elmləri ələ alır. Ona görə bu elmlər, hesab, həndəsə və 
astronomiya ilə əlaqədardır. Bu elmlərin dini problemlərə bağlı 
müsbət ya da menfi tərəfləri yoxdur. Bu elmlər öyrənildikdən 
sonra, inkara imkan buraxmayan, qəti elmlərdir. Din haqq 
olsaydı, riyazi elmlərdə araşdırma sahibi olan bu kəslərə gizli 
qalmazdı deyə mütəfəkkirlər. Qəzali, başqa heç bir dayağı 
olmadan, bu düşüncə ilə nə qədər insanın haqqdan yayınmağını 
gördüyünü ifadə edir. Ona görə ikinci təhlükə, dinə, fəlsəfi 
elmləri inkarla kömək ediləcəyini zənn edən cahil dindar 
kimsələrdir. Bu ehtiyatlı rəftarına baxmayaraq, yenə də, riyazi 
elmlərlə əlaqədar bu nəticəyə gəlir: "Bu elmlərlə çox məşğul 
olanlara maneə törətmək lazımdır. Çünki bunların, din ilə 
əlaqələri olmasa da, fəlsəfəyə aid elmlərin başlanğıcı 
olduğundan, fəlsəfənin pis xüsusiyyətləri onlara da keçər. Bu 


elmlərlə çox məşğul olub, dindən çıxmayan ve təqvadan 
uzaqlaşmayan kəslər azdır." 

Qəzali orada, riyaziyyat, həndəsə kimi elmləri, şəriətin 
bilavasitə təşviq etmədiyi və istiqamətləndirmədiyi elmlər 
olaraq xarakterizə edir və belə deyir: 

"Bu cür elmlər, qeyri-sabit, hiyləgar və zənni faydasız 
məlumatlar ehtiva edirlər. Fayda təmin etməyən elmdən 
Tanrıya sığınırıq. Mənfəət yox olub gedəcək, gerçək mənfəət 
axirət yurdunun savabıdır." 

“İhya”da və “əl-Munkiz”də Qəzali, bu elmlərin qorxusunu 
izah edərkən, maraqlı bənzətmələrə müraciət edər. Ona görə, 
inancı zəif olanları, bu elmlərdən qorumaq, çay kənarında 
gəzən uşağı, suya düşməkdən çəkindirnmək, islama yeni 
girənləri, inancsızlarla qarşılaşmaqdan qorumaq, uşağı ilandan 
uzaq tutmaq kimidir. 

Qəzali əqli elmlərə sehr, tilsim, və s. elmləri də daxil edər. 
Ona görə, bu elmlər mahiyyəti baxımından pis deyil, çünki heç 
bir elm, pis deyil. Onların pisliyi, insanlara zərər vermək 
məqsədiylə istifadəsindən qaynaqlanar. Biz, yerilən elmlərdən 
yalnız ulduz elmi üzərində dayanacağıq, çünki onun 
astronomiyayla əlaqələri vardır. Qəzaliyə görə astrologiya 
elminin digər elmlər kimi, özü baxımından bir mənfi xüsusiyyəti 
yoxdur. Ona görə, bu elm iki yerə ayrılır. İlk qisimi, hesabla 
əlaqədardır, ikincisi isə, ehkamı ehtiva etməkdədir. Qəzali 
ehkamla hadisələrə səbəblərlə dəlil tapmağı nəzərdə tutur və 
bunu, həkimin nəbz yoxlamasından, xəstəliyə dəlil tapmasına 
bənzədir. Bu elm Tanrının varlıqları üzərindəki təsirini bilmək 
deməkdir. Ancaq Qəzali, kimya və astronomiya ilə məşğul 
olanları, Tanrının adətini yadırğayıb, hadisələri, təbiətə (təbiət) 
bağlamaqla günahlandırır. Ayrıca, ona görə, şəriət bu elmə 
qarşı çıxar, çünki peyğəmbər, ulduzlardan bəhs edilincə susun 
demişdir. Hz. Ömər də, elmi astrologiyanın, quru və dənizdə 
çaşmayacaq və yolu tapacaq qədərini öyrənin, qalanından əl 
çəkin demişdir. Qəzaliyə görə, Hz. Ömərin bu elmdən 
daşınmağa çağırmasının ən fundamental səbəbi, bu elmin dini 


baxımdan zərərli olmasıdır. Bu zərər, ulduzların hərəkəti 
nəticəsində, bəzi işlər olar deyildiyində, ulduzların gerçək 
səbəb olduğunun sanılmasıdır. Qəzali bu təxəyyülü qarışqa 
nümunəsi ilə dilləndirər: 

"Qarışqa, kağız üzərindəki yazıları görüncə, bunları qələm 
yazıb, deyər, çünki başını qaldırıb yuxarıdakı barmaqları, əli və 
bunları hərəkətə keçirən iradəni, insanı, sonra insanda iradə, 
qüdrət yaradanı görməz. İnsanların çoxu da, ən aşağı, ən yaxın 
səbəbi görər." 

Qəzalinin filosofların əqli elmlərin tənqidində, Yunan 
məntiqinin məhsulu saydığı elmlərin islamın ümumi 
dünyagörüşü, Tanrı görüşü və epistemolojisi ilə üst-üstə 
düşmədiyini göstərmə istəyinin əsaslı bir təsirinin olduğu deyilə 
bilər. Ancaq Qəzalinin bu elmləri tənqidini, əsas bu təməldə 
şərh etmək mövcud olanı tam açıqlamır. Xüsusilə Qəzalinin 
kəşfə söykənən epistemologiyanı mənimsədikdən sonra, dini 
elmlərə də sərhəd qoyması, onun mistik bir pragmatizmə 
yönəldiyini göstərməkdə, tənqidi tutumunda bu mistik 
pragmatizmin də təsirinə eyham vurur. Bu tutumuyla Qəzali, 
axirətin təməl olduğunu, dünya həyatının qısalığını tez-tez 
vurğulayır, müşahidə elminin əhəmiyyətinə toxunur və 
həqiqətin ancaq belə əldə edilə biləcəyini söyləyir. 

Qəzalinin islam dünyasında fəlsəfə tənqidçisi olaraq 
dəyərləndirilməsinin əskik olduğunu, fəlsəfənin o dövrlərdə 
elmləri də əhatə etdiyindən, onun tənqidlərinin əqli elmləri də 
əhatə etdiyini açıqca etiraf edilməsi lazımdır. Şübhəsiz 
Qəzalinin islam dünyasında fəlsəfəni və əqli elmləri məhvə 
sürüklədiyini söyləmək şişirdici görülə bilər, ancaq Qəzali daha 
çox mədrəsə proqramına uyğun zehniyyəti təmsil etməkdədir. 
Ondan sonra mədrəsə fəlsəfə və əqli elmlərə məsafəli dayanmış, 
fəlsəfə və əqli elmlər islam dünyasında öz etibarını itirmişdir. 
Fəlsəfə və əqlin bu etibar itkisi islam dünyasında hələ də davam 
edir müasir fəlsəfə və elmlər belə Qəzali məntiqilə din mərkəzli 
bir paradiqmayla izah edilir. Bu din mərkəzli paradiqma, fəlsəfi 


müstəvidə fəlsəfə və elmlərin inşası mövzusunda hələ islam 
dünyasında problem yaratmağa davam edir. 


İstifadə edilmiş ədəbiyyat siyahısı 
Necip Taylan, Qəzali”nin Düşünce Sisteminin Temelleri, 
MÜİF Yayınları, İstanbul 1989, s. 31. 
Gazzali, İhya, cilt: L s. 25-26; Mustasfa (İslam Hukuk 
Metodolofisi), cilt: L çev.: Yunus Apaydın, Klasik yayınları, 
İstanbul 2006, 40-44. 
Qəzali, Tehafüt el-Felasife, çev.: Bekir Sadık, Ahsen 
Yayınları, İstanbul 2002, s. 175-176. 
Gazzali, Tehafüt el-Felasife, Tahkik: Maurice Bouyges, 
Beyrüt 1927, s. 44. 
Mehmet Dağ, İslam Felsefesinin Bazı Temel Sorunları 
Üzerinde Düşünceler OMÜİF Dergisi, sayı: 5, Samsun 
1991, s. 6-7. 
Gazzäli, el-Munkiz., s. 16-17, Tehäfüt., s. 40; 
Gazzali, Felsefenin Temel İlkeleri (Makasıd el-Felasife), 
çeviren: Cemaleddin Erdemci, Vadi Yayınları, Ankara 2001, 
S. 36. 
Gazäli, Kimya-yı Saadet, çeviren: A. Faruk Meyan, Bedir 
Yayınevi, İstanbul 1979, s. 42-45. 
Gazzäli, İhyâ., cilt: | s. 34. Aynı örnek için bkz. Gazâlı, 
Kimya-yı Saädet, s. 42. 
Gazzäli, Eyyuhä el-Veled, Mecmu"a er-Resa”il el-İmam el- 
Gazzäli içinde, cilt: L Beyrüt 1986, s. 155, 
Hulasa et-Tasânif fi et-Tasavvuf Mecmu"a er-Resâ'il el- 
İmâm el-Gazzâli içinde, cilt: IV, Beyrüt 1986, s. 136. 


LEYLA MƏLİKOVA" 


ND 


10. 


11. 


* Felsefe üzre felsefe doktoru, AMEA akad. Z.M.Bünyadov adına 
Şorgşünaslıg İnstitutunun Din ve ictimai fikir şöbesinin aparıcı elmi 


işçisi; leyla_melikova2004@yahoo.com 


ŞEYX MƏHƏMMƏD OBDUH (1849-1905)V9 
ONUN TƏSƏVVÜF GÖRÜŞLƏRİ 


Açar sözlər: Məhəmməd Əbduh, islam, islam islahatçılığı, 
təsəvvüf, təriqət, şazəliyyə. 

Keywords: Muhammad 'Abduh, Islam, Islamic Reformism, 
Tasawwuf, tarıgah, Shaziliyya. 

1۲/۲۲0۲۳5۲0 077015886: MyxammMay 40770, ucnamM, 10718207 
pedbopMH3M, TaCaBBÿy®, TapHKaT, 1۳731773. 


İslam tarixində islahatçı alimlərin bir çoxu təsəvvüfə xüsusi 
maraq göstərmişdir. XIX əsrin sonu islam nahdasinin görkəmli 
nümayəndəsi - məşhur misirli alim Məhəmməd Əbduh (1849- 
1905) məhz belə alimlərdən biridir. M. Əbduh “Risalə əl- 
varidat” (“Mistik ilham alınması haqqında risalə”) (1874), 
“Risalə ət-təuhid” (“Tövhid haqqında risalə”) (1897) «Sarh nəhc 
əl-bəlağə” (“Nəhcül-bəlağanın şərhi”) (1903), müasir Quran 
təfsirləri sırasında ən nüfuzlu sayılan (tələbəsi M.R.Riza (1865- 
1935) tərəfindən bitirilmiş) “Təfsir əl-mənar” (1898-1905) kimi 
mühüm teoloji əsərlərin müəllifidir. Öz əsərlərində M. Əbduh 
Quran və Sünnənin müasirliyin tələblərinə uyğun şəkildə şərh 
edilməsi, təqliddən azad olunma və ictihada üstünlük 
verilmənin zərurətləri, vəhy ilə ağılın və islam ilə elmin 
harmoniyada olması kimi ideyaları əsaslandırırdı. Bundan 
savayı şeyxin qələminə fiqh və şəriətdə, təhsil sistemində, və 
müsəlman cəmiyyətlərində ciddi sosial-siyasi islahatların 
vacibliyinə həsr edilmiş bir çox əsər və məqalə məxsusdur. 

Şeyx M. Əbduhun həyat və yaradıcılığı, mənəvi-məfkurəvi 
irsi indiyədək bir çox tədqiqatçıların maraq dairəsinin 
mərkəzindədir, geniş şəkildə öyrənilir və, demək olar ki, müasir 
dövrdə elmdə yenidən dərk edilir. Onun irsinin bir çox 
aspektləri kifayət qədər öyrənilib və bu səbəbdən hazırkı 
məqaləmizdə biz onun yalnız təsəvvüflə bağlı olan və elmi 


ədəbiyyatda nisbətən az işıqlandırılmış məqamlarına nəzər 


salacayıq. 
Artıq gəncliyinin ilk çağlarında M. Əbduh təsəvvüfə maraq 
göstərməyə başlamışdır. Onun dünya görüşünün 


formalaşmasında atasının dayısı - sufi şeyxi Dərviş əl-Xızırın 
ciddi rolu danılmazdır. Şeyx Dərviş şazəliyyə təriqətinin 
davamçısı idi və, qismən, sənusiyyə təriqətinin təlimi də ona 
təsir etmişdir. Şeyx Dərviş haqqında M. Əbduh qısa 
avtobioqrafiyasının (“Təracim”) “Gənclik, tərbiyə və təhsil” adlı 
ikinci fəslində bizə xəbər verir. Misirin Büheyrə vilayətinin 
Küneysə Avrin kəndinin sakini Dərviş Xızır səhra ilə Liviyada 
Tripolinin qərbinə səyahət edir və orada məşhur şeyx 
Məhəmməd Zafir ol-Medeninin! atası - seyid Məhəmməd əl- 
Mədəninin” vasitəsi ilə təsəvvüf yoluna qovuşur. Quranı, imam 
Malik ibn Ənəs əl-Əsbəhinin “Müvətta” hədislər kitabını və 
digər dini kitabları əzbər oxuyan gözəl bir dini əxlaq sahibinə 
çevrilərək o, vətəninə qayıdır. Gənc M. Əbduh təsəvvüf 
mərifətinə qovuşmaq niyyəti ilə tez-tez kəndə gəlib Dərviş 
Xızırın yanında qalırdı. Bir gün Dərviş Xızır gözlərinin zəif 
görməsini səbəb gətirərək, gənc Əbduhdan ona şeyx 
Məhəmməd Mədəninin bəzi müridlərinə yazdığı risalələrini 
oxumağı xahiş edir. Dövrün təhsil və tədris sistemi və 
kitablarından artıq məyus olmuş Əbduh əvvəl israrla və nifrətlə 


1 Şeyx Məhəmməd Zafir b. Məhəmməd Həsən b. Həmzə Zafir əl-Mədəni ət-Trablusi 
əl-Məqribi əş-Şirazi (1244/1828-1903) - Tripolinin Derne yaxınlığında yerləşən 
Misratada (Liviya) dünyaya gəlib. İlk təhsilini atası Məhəmməd Həsən Zafir əl- 
Mədənidən” almışdır. 20 yaşında Misratanı tərk edərək Tunis, Misir, Əlcəzairdə 
təhsilini davam etdirmiş, sonra Mədinəyə gəlib oradakı üləmalardan dərslər 
almışdır. 43 yaşında Liviyaya qayıdaraq şazəliyyə təriqətinin mədəniyyə silsiləsinin 
davamçılığını qəbul edir. Sultan Əbdüləzizin dövründə 1287/1870 ildə İstanbula 
dəvət olunur, 3 il ərzində orada dərs deyir, 1876-cı ildə Mədinəyə gedir. 
1293/1876-cı ildə Əbdülhəmid 11 hakimiyyətə gələrək onu təkrarən İstanbula dəvət 
edir. Şeyx Zafir üç dəfə Liviyaya qayıtmaq üçün icazə almaq istəyir, lakin sultan 
onu buraxmır və ömrünün sonuna qədər o, İstanbulda qalır. 1305/1887-88 ildə 
Əbdülhəmid TI şeyx Zafirə qarşı dərin ehtiramının rəmzi kimi İstanbulda Ertoğrul 
Təkkəsini ucaldır. Həmin təkkə sonralar külliyyəyə çevrilir, və 1906-cı ildə şeyx 
Zafir həmin külliyyənin türbəsində dəfn edilmişdir. Şeyx Zafir dövünün bir çox 
şəxsiyyətlərinə təsir göstərmişdir, onların sırasında Xeyrəddin ət-Tunisi, 
Məhəmməd Əbduh, Cəmaləddin Əfqani kimi ərəb və islam nahdasının görkəmli 
nümayəndələri də olmuşdurlar. 


kitab oxumaqdan imtina edir, lakin şeyx Dərviş özünün xoş və 
yumşaq davranışıyla Əbduha əvvəl bir neçə sətir oxutdurur, 
sonra isə onların mənasını izah edir və bununla da, onun 
təsəvvüf mərifəti aləminə ilk addım atmasına kömək edir. Bir 
neçə gün ərzində onlar birlikdə həmin risalələri oxuyaraq 
Əbduh üçün anlamsız olan mövzuları araşdırıb onda yaranan 
suallara cavabları axtarıb tapmağa çalışırlar (5, 322). Bu 
insanla apardığı söhbətlərdən M. Əbduh özü üçün bir vacib 
məqamı aşkar edir - həyatda islam yolunu tutmaq üçün Allahın 
qarşısında tək müsəlman doğulmaq azdır. Əsl müsəlman boş 
sözlərdən, təkəbbürlü iddialardan, ucuz münaqişələrdən uzaq 
olmalı və üzünü cəhalətdən qurtarmağa tərəf tutmalıdır. 

Şeyx Dərviş gənc Əbduhu zahidlik həyatı sürmək, uzun 
müddət ərzində ac qalmaq və təcrid olunmaq cəhdlərini tənqid 
etmişdir. Əksinə, şeyx çalışırdı ki, Əbduh tez-tez insanlarla 
görüşsün, söhbətlər aparsın və oxuyub öyrəndikləri ilə onlarla 
paylaşsın. Beləliklə, M. Əbduhun öz sözləri ilə desək, “...şeyx 
[Dervis - M.L.] bir neçə günə məni cəhalət zindanından mərifət 
kainatına, təqlid sıxıntısından tövhid qurtuluşuna çıxardı” (5, 
323). Məhz şeyx Dərvişin nəsihətləri nəticəsində M.Əbduh 
Tantadaki Əhmədiyyə mədrəsəsində təhsilini davam etdirir və 
onu bitirərkən, 1866 ildə “Əl-Əzhər”ə daxil olaraq 1877 ildə ə/- 
alimiyyə diplomunu alır. M. Əbduhun yaxın dostu, tələbəsi və 
bioqrafı Mustafa Abd ar-Raziq yazırdı ki, Əl-Əzhərdə o zaman 
iki qrup - 1) şəriətçi və 2) sufi yönlü alimlər cərəyan edirdi. 
Sufilər qrupuna şeyx Həsən Rizvan (1892 öl.) başçılıq edirdi və 
onun müridlərinin sırasında müəllimlərdən şeyx Mahmud əl- 
Bəssiavuni və şeyx Həsən ət-Təvil olmuşdurlar, gənc 
Məhəmməd Əbduh isə məhz həmin iki üləmanın tələbəsi olaraq, 
sufilər qrupuna qoşulmuşdu. Müəllif həmçinin qeyd edir ki, bu 
iki qrup arasında məhz sufilər yeniliklərə daha açıq idilər (7, 
520). 

Həmin dövrdə tətil günləri ərzində M. Əbduh mütəmadi 
olaraq şeyx Dərvişlə görüşlərini davam etdirir və ondan həqiqi 
islam əxlaqı və həyat dərslərini alır. Maraqlıdır ki, şeyx Dərviş 


Xızır Əbduhun onun hansı təriqətə mənsub olduğu haqda 
sualını cavablandırarkən özünün şazəliyyə təriqəti ilə əlaqəsini 
qabartmır, təriqətinin islam olduğunu və Qurandan üstün 
virdlərinin” olmadığını söyləyir (5, 323). Qeyd edək ki, 
almaniyalı alim O.Şarbrodt həmin faktla bağlı belə bir fikir 
söyləyir ki, guya bununla şeyx Dərviş özünün “...şazəliyyə 
təriqəti ilə əlaqəsini israr etməyib və daha çox pan-islamçı 
sufiliyə mənsubluğunu aşkar edib. Əbduh müəyyən sufi 
təcrübələri yerinə yetirməyə təşviq etmək əvəzinə Şeyx Dərviş 
onu həm dini, həm də elmi bir çalışma olaraq Quranı oxumağa 
və tədricən onun mənasını dərk etməyə çağırırdı. Deməli Şeyx 
Dərviş sufiliyin mühafizəkar təmsilçisi kimi deyil, mistik 
təcrübənin vacibliyini dəstəkləyən,... lakin eyni zamanda, yeni 
intellektual məşğuliyyətlər üçün açıq və ənənə 
məhdudiyyətlərini aradan qaldırmaq niyyətində olanın birisi 
kimi göstərilir”... Bu fikri daha geniş şərh edərək, O.Şarbrodt 
əlavə edir ki, “...Şeyx Dərviş haqqında Əbduhun açıqlaması 
onun sonraki ideyalarının atasının dayısına proyeksiyası olaraq, 
tam autentik olmaya bilər”. Eləcədə, müəllif hesab edir ki, şeyx 
Dərviş XIX əsrin əvvəlində yaranmış və Misirə gəlib 5 
“neo-sufi ° tendensiyalarının (burada müəllif Şimali Afrikanın 
sənusiyyə" və ticaniyyə təriqətlərinin reformist meyllərini 


2 Vird (ərəb.: 5,5; cəm: «avrad») - sufilikde, müəyyən vaxtda Quran ayələri və 
duaların oxunması, eləcədə mütəmadi şəkildə Allahın adlarının təkrarlanması, 
gündəlik səhər və axşam namazlarından sonra yerinə yetirilən zikrlər, həmçinin 
Məhəmməd peyğəmbərin kəlimələrindən ibarət olan və mürşidin göstərişi ilə 
yerinə yetirilən ifadələr. Adətən, üç dini formulların mərhələli şəkildə oxunması ilə 
yerinə yetirilir: əstəğfirullah (Allahdan bağışlanma diləmək), salavat (Məhəmməd 
peyğəmbərin adına oxunan salavat), şəhadət (tövhidin formulu). 


3 Müəllif bu termini istifadə edərək bir neçə alimə istinad edir, o cümlədən tənqidi 
yanaşmanın mövcud olduğundan da xəbər verir. Qeyd edək ki, həmin termin elmi 
ədəbiyyatda vahid bir məna daşımır və müxtəlif mənalarda işlənilir. Müasir 
islamşünaslıqda “neo-sufilik” dedikdə fəal (və ya “aktivist”) təsəvvüf anlayışını 
nəzərdə tutan yanaşmalardan başqa, islam nöqteyi nəzərindən bir qədər mənfi 
xarakter daşıyan “Nyu Eyc” ruhlu “kvazi-sufi” sinkretik dini cərəyanlar, eləcədə XX 
əsrdə Qərbi Avropada təsis edilmiş sufi təriqətləri də nəzərdə tutulur. 


4 Sənusiyyə - 1837 ildə Məhəmməd ibn Əli əs-Sənusi (1787/1791 - 1859) 
tərəfindən Məkkədə yaradılmış və bu günkü Liviya torpaqlarında yayılmış 
«məzhəb, təriqət, siyasət və ictimailik kimi dörd ünsürü bir araya gətirən bir 
cəmiyyətə kimi tanınmış dini-siyasi sufi təriqətidir. 1951-ci ildə ingilislərin iştirakı 


nəzərdə tutur) təsirinə düşdüyü üçün o, M. Əbduhu ənənəvi 
islam tədrisinin çərçivələrini aşan və xarizmatik şəxsin 
nüfuzuna səmtləşən dindarlığının ifadə edilməsini dəstəkləyirdi 
(10, 92-93). 

Lakin fikrimizcə, Əbduh tərəfindən təsvir edilmiş şeyx 
Dərviş obrazı tam autentik görsənir. Çünki, tarixə nəzər salaraq 
aydın-aşkar görmək olar ki, şazəli təriqətinin banisi şeyx Əbül- 
Həsən əş-Şazəli (1196-1258) hələ XII əsrdə təriqətin 
əsaslarının qoyaraq sərt zahidlik, dünyadan qapanmaq kimi 
halları pisləmişdir və hesab edirdi ki, davamçıları təriqətin əsas 
mənəvi ruhu və ideyasını gündəlik və şəxsi həyatlarında, yaşam 
tərzləri ilə təsdiqləməlidirlər. Şazəli təriqətinin əsasları 
Allahdan qorxmaq, davranış və sözlərində Sünnəyə riayət 
etmək, ancaq Allaha güvənmək, Onun iradəsinə tabe olmaq və 
kömək üçün ancaq Ona müraciət etməkdən ibarət idi. Şazəlilər 
təriqətləri yaranan dövrdən sufi ekstaz hallarının tərəfdarları 
deyildilər və Allaha ayıq şəkildə ibadət etməyə üstünlük 
verirdilər: “Şazəliyyədə sünniliyin (“əhl əs-sünnə”) çərçivəsində 
qalmaq məsələsinə böyük diqqət yetirilirdi... Gizlilik, aşkarlıq 
kimi məsələlərdə dinin təməl qaynaqlarının bir əsas kimi 
götürülməsinin vacibliyini Əbül-Həsən əş-Şazəlinin özü 
söyləmişdir, həqiqətin bir aspektinin təzahürünü aldıqda o, 
bunun ancaq iki adil şahid (Quran və Sünnə) tərəfindən təsdiq 
edilməsindən sonra qəbul edəcəyini demişdir (Məhəmməd əl- 
Fasi, s. 9)... Dünya nemətlərindən sərt şəkildə üz döndərməni 
nəzərdə tutan bir zahidlik anlayışı yerinə şazəliyyədə dünya 
nemətlərini bağışlayana təşəkkür hissini ifadə edən bir 
münasibət nümayiş etdirmək qaydası var” (1, 387). 

Hətta, demək olar ki, şeyx Dərvişin təsəvvüf yolu sonralar 
da, Məhəmməd Əbduhun taleyinə axıra qədər həlledici şəkildə 
ilə təriqət Liviyanın idarə etməsini ələ keçirərək Məhəmməd İdrisi ölkənin birinci 
kralı elan etdi. 1969-cı ildə bir hərbi çevrilişlə kral 1 Məhəmməd Idris Müəmmar 
Qəzzafi tərəfindən devrildi. «Sonusiyyo təriqətinin silsiləsi təriqətin piri 
Məhəmməd b. Əli əs-Sənusinin şeyhi Əhməd b. ldris vasitəsi ilə idrisiyyə təriqətinə 


qoşulur. İdrisiyye Şimali Afrikanın ən köklü təriqətlərindən olan şazəliyyənin bir 
qoludur” (2, 537). 


təsir göstərmişdir. Rusiyada yaşayan müasir, İraq mənşəli alim 
Maysəm əl-Cənabinin sözləri ilə desək: “Məhəmməd Əbduh öz 
sufi şeyxlərindən yalnız ona görə uzaqlaşmışdır ki, öz praktiki 
rasionalizmini daha da möhkəm sürətdə sufi ruhuna bağlasın... 
Özünün sonrakı təcrübəsində o, əş-Şazəlinin «düzgün yol» və 
islahat, yüksək əxlaq, Quran və Sünnənin fundamental mənası, 
icmanın dəyərliliyi, Allahın qoyduğu yol ilə əminliklə 
addımlamaq haqqında xülasə etdiyi ideyalarına qətiyyətlə riayət 
edirdi” (9, 104-105). Qeyd edək ki, şazəliyyə təriqəti bir çox 
Afrika xalqlarının islamlaşdırılmasında və Avropa ölkələrinin 
Şərqdə müstəmləkəçi siyasətinə qarşı mübarizədə məhz bu 
xüsusiyyətləri naminə fəal və ciddi rol oynamağı bacarmışdır. 
“Neo sufi” təmayüllərin şeyx Dərvişə təsir etmə məsələsinə 
gəlincə, alman aliminin bu fikri ilə qismən razılaşmaq olar. 
Qeyd edək ki, hələ məşhur misirli tarixçi və ədib Əhməd Əmin 
(1886-1954) öz 1948 ildə işıq üzü görmüş “Zu əma ol-islah fi 
al-‘asr əl-hədis” (“İslahat liderləri Yeni Dövrdə”) əsərinin şeyx 
Məhəmməd Əbduha həsr etdiyi fəslində yazırdı ki: “Şeyx Dərviş 
sadə və bidətlərdən təmiz olan ilkin islama müraciətində 
vəhhabilik ilə üst üstə düşən sənusiyyə təliminin təsirində 
olmuşdur və bu da onun Tripolinin qərbinə səfərinin və orada 
sənusiyyənin davamçıları ilə görüşməsinin təsiri idi” (3, 142). 
Burada qeyd etmək lazımdır ki, islam sözü gedən tarixi 
dövrdə artıq yeni müstəqil və qüdrətli bir qüvvəyə çevrilmişdir 
və həmin proses özünüdərketmə mərhələsini yaşayırdı. Bu da, 
öz növbəsində, islam dünyasının keçmişi, bu günü və sabahına 
dair yeni baxış və yanaşmaların axtarışını tələb edirdi. Bu 
baxımdan ilkin mərhələdə vəhhabilik və “aktivist” sufilik məhz 
belə axtarışlardan irəli gələn fenomenlər kimi qiymətləndirilə 
bilər. Lakin, onlar ilə təmsil olunmuş yanaşmalar qeyd edilmiş 
tarixi vəzifənin həlli baxımından uğursuz hesab oluna bilər. Bu 
barədə M. Əl-Cənabi çox doğru olaraq qeyd edir ki: “İlkin 
vəhhabiliyin və “aktivist sufiliyin” öz-özlərinin məhdudiyyət və 
tarixi məhdudluqları nəticəsində onlar öz təməli təsəvvürlərinin 
qapalı orbitallarında fırlanırdırlar. Bu səbəbdən onlar daimi 


inglablaşdırıcı təsir göstərmək imkanından məhrum idiler. 
Deməli, onlarda mühüm və sabit tənqidi özünüdərketmə 
modellərini yaratmaq qabiliyyəti yox idi” (9, 92-93). Və məhz 
buna görə onların hər ikisi şeyx Məhəmməd Əbduh tərəfindən 
tənqid edilmişdirlər. Məsələn, nüfuzlu üləmalara kor-koranə 
əməl etmə halını tənqid edərək M. Əbduh qeyd edir ki, şeyx as- 
Sənusinin bəzi məsələlərin maliki məzhəbinə uyğun şəkildə 
şərh edərək müsəlman hüququna dair kitab yazmağı cəhdi 
müəllifin kitabda Quran və Sünnədən qaynaqlandığı görünsə 
də, sərt qarşılanmışdır (9, 106). Vəhhabiləri isə, şeyx M. Əbduh 
“İslam və xristianıq elm və mədəniyyət arasında” (“9/-islam və 
ən-nəsraniyyə beynə əl-elm və əl-mədəniyyə”. Əlcəzair, 1987, 
bax: s. 116) adlı əsərində sərt tənqid etmişdir (9, 97). 

Elə həmin dövrdə, daha dəqiq - 1872-ci ildə M. Əbduh 
1871-ci ildə Misirə gəlmiş Cəmaləddin əl-Əfqani ilə yaxından 
tanış olur. C. əl-Əfqani islam tarixi və fikrində əhəmiyyətli iz 
qoymuş böyük xarizmatik şəxsiyyət və lider olmuşdur. Onun 
bioqrafiyasında indiyə dək axıra qədər naməlum və ya 
mübahisəli məqamlar mövcuddur və bu məqalə çərçivəsində biz 
onları araşdırmaq niyyətində deyilik. Lakin demək olar ki, M. 
Əbduhun təsəvvüfdən uzaqlaşması və mütləq fəlsəfi fikir və 
ictimai-siyasi aktivlik istiqamətinə yönəlməsi məhz əl-Əfqaninin 
ciddi təsiri nəticəsində baş vermişdi. Lakin bu uzaqlaşma təbi 
surətdə və tədricən baş verirdi. C. əl-Əfqani İran mənşəli 
olduğu üçün gənc yaşlarında təhsilini Qəzvində, Tehranda, 
sonralar isə, İraqın şiə mərkəzlərində almışdır və şiəliyin 
məşhur şeyxilər məktəbinin (banisi - şeyx Əhməd Əhsai 
(Bəhreyn,1752/1753 - Yəzd, 1826/1827)) ideyaları, xüsusən, 
dünyada “dördüncü sütun” olaraq (“ər-rükn or-rabe'”) “kamil 
insan” konsepsiyasının təsirində olmuşdur”. Həmçinin Əl-Əfqani 
İranın bəzi müsəlman alimlərinin və İbn Sina, Mulla Sədra, 


? Məhz bu ideya C. əl-Əfqaninin 1870 İstanbulda “Dar əl-fünun” Universitetində 
çıxış etdiyi nitqində əksini tapdığı üçün, onun İstanbuldan sürgün edilməsinə səbəb 
olmuşdur. Bax: N. R. Keddie, “Afgani, Jamal-al-din,” Encyclopedia Iranica, 1/5, pp. 
481-486. 


Nəsirəddin Tusi kimi mütəfəkkirlərin ideyaları ilə yaxından 
tanış idi (12). 

Beləliklə ilk mərhələdə əl-Əfqani Əbduhu şiəlikdə və İran 
fəlsəfəsində mövcud olan və təsəvvüflə mənəvi cəhətdən 
yaxınlıq təşkil edən mistik batıni ənənələrin daşıyıcısı və bilicisi 
kimi cəlb etmişdir. Bu mənəvi birləşmənin nəticəsində 1874-cü 
ildə Əbduhun “Risalə əl-varidat” (“Mistik ilham alınması 
risaləsi”) adlı ilk əsəri ərsəyə gəlir. Bu əsər yarandığından 
yalnız 34 il sonra, 1908-ci ildə «Risalə əl-varidat fi sirr ət- 
tacalliyyat» (“Sirli təzahürdə mistik ilhamın alınması haqqında 
risalə”) başlığı ilə Əbduhun hələ həyatda olarkən xahişini 
yerinə yetirmək məqsədi ilə (4, 69), onun tələbəsi və davamçısı 
Məhəmməd Rəşid Riza (1865-1865) tərəfindən ilk dəfə Ustəz 
İmamın" həyat və yaradıcılığının tarixinə həsr edilmiş toplumda 
nəşr olunmuşdur”. Maraqlıdır ki, həmin toplumun ikinci nəşrinə 
Rəşid Riza “Risalə əl-varidat”ı daxil etmir və bu qərarını 
oxuculara xüsusi qeyd vasitəsilə “Əl-Varidat”ın əksəriyyət üçün 
çətin anlaşması və cildin ilk 91 səhifəsinə” sığmazlığı ilə izah 
edir’. 

Lakin, 1925-ci ildə M.R.Riza risaləni ikinci dəfə nəşr etdirir 
və onun adını “Risalə əl-varidat fi nəzəriyyat əl-mütəkəllimin və 
əs-sufiyyə fi əl-fəlsəfə əl-ilahiyyə” (“Kəlam alimləri və sufilərin 
ilahi fəlsəfəyə baxışlarında mistik ilhamın alinmasina dair 
risalə”) (6, 2-21) başlığına dəyişir. Risalənin ikinci nəşrinin 
6 Müsəlman dünyasında Məhəmməd Əbduha qarşı dərin ehtiramı bildirmək 
məqsədi ilə onu adətən Ustez İmam adlandırırlar. 


7 M. R. Rida, Tarix əl-ustəz əl-imam əş-şeyx Muhəmməd “Əbduh. Birinci nəşr (Dar 
əl-fazilə). III Cilddə, Qahirə: əl-Mənar. 1906-1931. Bax: C.II, 1908, s. 1-25. 
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8 Qeyd edək ki, ikinci nəşrdə 11-01 cildin 91 səhifədən ibaret olan ilk üç fesli 
Əbduhun yaradıcılığının erkən dövrünə aid əsər və məqalələri əhatə edir. 


9 M. R. Rida, Tarix əl-ustəz əl-imam əş-şeyx Muhəmməd “Əbduh. İkinci nəşr (Dar əl- 
fazilə). III Cilddə (Qahirə: əl-Mənar).1865-1935. Bax: C.IL Müqəddimə, s. L. 
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tərkibinə M.R. Riza M. Əbduhun tələbəlik dövründə Əl- 
Əzhərdən diplomunu almaq üçün və aşarilik məktəbinin 
ənənəvi metodologiyası və klassik sünni yanaşma çərçivəsindən 
kənara çıxmayan tərzdə yazdığı “Ol-agida əl-muhəmmədiyyə” 
(“Məhəmməd əqidəsi”) adlı kiçik bir əsəri yerləşdirir (6, 22-31). 

“Risalə əl-varidat” haqqında elmi ədəbiyyatda mövcud olan 
məlumatlar birmənalı deyil, XX əsrin 70-ci illərindən bəri 
alimlərin polemikası və tədqiqatlarında “Ə/-Varidat”la bağlı 
olan əsas mübahisəli məsələ əsərin müəllifliyinin M. Əbduha 
yaxud isə C.əl-Əfqaniyə aid olduğunun qeyri-müəyyənliyidir. 

Müxtəlif alimlərin yanaşmalarını təhlil edərkən əsərin 
mahiyyətinin səciyyələndirən əsas iki aspekt nəzərə çarpır. 
Birincisi budur ki, bəzi alimlər “ 9/-Varidat”ın müəllifliyinin kimə 
mənsub olması məsələsinin həllində əsərin müəllif üslubu və dil 
xüsusiyyətlərindən, digərləri isə, əsərin ideya məzmunundan 
çıxış edərək rəy çıxarırlar. Birinci yanaşmanı, əsasən, misirli 
alim M. Amara təmsil edir (5, 210-212). O, belə hesab edir ki, 
M. Əbduh “Əl-Varidat”ı C.əl-Əfqaninin diktəsi ilə qələmə 
almışdır. Öz mülahizələrini alim əsərin müqəddiməsinin qafiyəli 
nəsrlə yazılması ilə əsaslandırır və 1880-cı ilə qədər Əbduhun 
məhz bu üslubla yazdığını əsas götürərək belə iddia edir ki, 
Əbduh “Əl-Varidat”ın yalnız müqəddiməsinin müəllifidir, əsərin 
qalan hissəsi isə, Əl-Əfqaniyə məxsusdur. 

Bu növ yanaşmanın və M. Əmaranın əsas tənqidçisi kimi 
tunisli alim M. Haddad çıxış etdi (4, 68-69) və “Əl-Varidat”ın M. 
Əbduha mənsub olduğu haqda fikir irəli sürdü. Qeyd edək ki, 
M.Haddad, ümumiyyətlə, M. Əbduhun sələfiliyinin mahiyyətini 
bir neçə aspekt baxımından şübhə altına qoyur (Bax: 4, 220- 
224). Eyni zamanda, M. Haddad M.R. Rizanı və onun ardınca, 
M. Amaranı M. Əbduhun ideoloji baxımdan klassik sələfi 
mənşəli sünni islahatçısı portretini pozmamaq üçün “Əl- 
Varidat”a qarşı eyni mövqelərdən çıxış etmələrini tənqid edir 15. 


10 Bu barədə Oliver Şarbrodt M.Haddadın fransız dilində yazılan tədqiqatlarını 
araşdıraraq xəbər verir. Bax: (10) Oliver Scharbrodt., C. 95, istinadlar: 23, 24. C. 
96-97, istinadlar: 27, 34-36. 


Yuxarıda qeyd etdiyimiz bu iki yanaşmanı əks etdirən 
mülahizələri təhlil edərkən belə əsas nəticəyə gəlinir ki, M. 
Əbduh həqiqətən də “Risalə əl-Varidat” əsərinin müəllifidir, 
çünki əsərin dili və üslubunda C.əl-Əfqaninin təsiri izlənilmir, 
və bu barədə alimlərin fikri yekdildir. Lakin, risalənin 
məzmunu, terminləri, məfhum və anlayışları müəllif haqqında 
onun şiə islam fəlsəfəsinin, təsəvvüfun və batıni təlimlərin, 
eləcədə onlara xas olan konsepsiyaların dərin bilicisi 
olduğundan xəbər verir. Risalənin əsas mövzuları kamil insan, 
Allahın mövcudluğunun fəlsəfi sübutları, ilahi bilik, nübuvvət, 
qiyamət, qəza və qədər, eləcədə kosmoloji və esxatoloji 
məsələləri müəllif tərəfindən islamın irfanı və təsəvvüf 
konsepsiyaları, xüsusən də, İbn Sina fəlsəfəsi və neoplatonizm, 
İbn əl-Arabinin “Vəhdət əl-vücud” (“Varlığın vəhdəti”), 
Sührəvərdinin “İşragiyyo” və Molla Sədranın “Hərəkət əl- 
cövhəriyyə” (“Substansional hərəkət”) batını-irfani nəzəriyyələri 
işığında təqdim olunurlar. 

Risalənin geniş şərhini bu məqaləmiz çərçivəsində təqdim 
etmək qeyri-mümkün məsələdir və məqsədimiz deyildi. Lakin, 
qeyd edək ki, bu əsər bizə M. Əbduhun görüşlərinin 
təkamülündə sonralar baş vermiş kəskin dəyişikliklərin 
səbəblərini açır və izah edir. Risalənin əsas ontoloji mahiyyətini 
təkamül ideyası təşkil edir. Əsərdə bu sudur və yaradılışın 
bütün mərtəbə və dərəcələrində tənəzzül vasitəsilə ilahi 
həqiqətin təcəlli etməsi konsepsiyasında öz əksini tapır (6, 14- 
16). Bu yuxarıdan aşağıya və aşağıdan yuxarıya cərəyan edən 
daimi bir hərəkət kimi qiymətləndirilə bilər. Bu halda aşağıdan 
yuxarıya hərəkət aşağı mərtəbələrin məxluqlarının daimən 
təkamülə doğru istiqamətlənməsini və nəticədə evolyusiyasını 
nəzərdə tutur. Əbduhun gənc yaşlarından bu növ mistik 
təkamülçülük konsepsiyalarına qovuşması, sonrakı dövrlərdə 
onun sosial-siyasi fəallığına zəmin yaradan yeni bir 
təkamülçülük dünyagörüşünün mənimsənilməsi demək idi. Və 
risalədə həmin məqam da öz əksini tapır. Xüsusən, kamil insan 
üçün nəzərdə tutulmuş bir ilahi missiyanın olduğu kimi, adi 


fərdi şəxslər mərtəbəsində da bu növ missiya davam 
etməkdədir. Çünki hər bir şəxsiyyət ruh vasitəsi ilə təkamülə 
yönələrək inkişaf edirsə, bütün bəşəriyyət həmin təkamülün və, 
o cümlədən, özünün inkişafının cəmini məhz kamil insanda görə 
bilər (6, 18). Belə ki, hər bir insan inkişaf edərək ətraf mühitini 
dəyişdirmək qabiliyyətinə malikdir. Fikrimizcə, M. Əbduhun 
gələcək islahatçılıq fəaliyyətinin qaynaqlarını məhz buradan 
axtarmaq lazımdır. 

Beləliklə, alim və tədqiqatçıların ümumi fikrinə görə, 
“Risalə əl-varidat” M. Əbduhun C. əl-Əfqani ilə sıx ünsiyyətdə 
olduğu dövrdə sonuncusunun mühazirələrindən çıxarılmış və M. 
Əbduh tərəfindən qələmə alınmış mistik və fəlsəfi görüşlərinin 
xülasəsidir. İdeya məzmunu baxımından risalənin M. Əbduha 
məxsusluğu indiyədək sübut olunmamışdır, və tərkibində 
mövcud olan görüşləri Əbduhun tam orijinal fikirlərinə aid 
etmək mümkün deyil və yanlış olardı (11, 718). Əlavə edək ki, 
elmi ədəbiyyatda “Risalə əl-varidat”dan sonra, M. Əbduhun 
təsəvvüfə dair yazdığı daha bir “Risalə fi vəhdət əl-vücud” adlı 
əsəri haqqında da xəbər verilir, lakin qeyd edilir ki, bu əsər heç 
zaman nəşr edilməmişdir bu da, öz növbəsində, tədqiqatçılar 
üçün yeni axtarış istiqamətlərini yaradır (8, 17). 

Məlumdur ki, sonrakı dövrlərdə M. Əbduh sufiliyin kəskin 
tənqidçisinə çevrilir və, artıq Misirin mətbuat Departamentinin 
müdiri olduğu dövrdə o, İbn əl-Ərəbinin məşhur “Məkkə 
kəşfləri” (x Fütuhat əl-məkkiyyə”) əsərini geniş auditoriya üçün 
zərərli əsər elan edərək onun çap edilməsinə qadağa 
qoymuşdur. Həmçinin, onun Misirin müftisi olduğu dövrdə 
sufiliyə qarşı yönəlmiş fitvaları da, hamıya məlumdur. Lakin bu 
heç də, o demək deyildi ki, şeyx M. Əbduh ideolofi baxımdan 
təsəvvüfə qarşı düşmən mövqelərinə keçmişdir, hətta bəzi 
alimlər onun ömrünün sonuna qədər şazəliyyə təriqətininin 
mənsubu qaldığı haqda xəbər verirlər (10, 113). Bu yanaşmanın 
kökləri yenədə islamda batını nəzəriyyələrin tərkibində mövcud 
olan avam-xəvas, yəni, insanların sadə və seçilmiş olmasını 
nəzərdə tutan konsepsiyadan qaynaqlanır. Beləliklə, təsəvvüfun 


dar çərçivələrini aşaraq, Əbduh onun 0323111161 və 
məhdudluğunu tərk edib daha geniş məkanlara çıxıb öz geniş 
potensialını daha real zəmində gerçəkləşdirmək niyyətini ifadə 
etmişdir. Təsəvvüfü tənqid edərək Əbduh sufiliyin mənəvi- 
əxlaqi əsaslarına və simvollarına qarşı deyil, onun müasir 
dövrün çağırışlarına alternativ həlli üsullar təklif edə 
bilməməsinə qarşı çıxış edirdi. Qeyd etmək lazımdır ki, sufiliyə 
bu növ yanaşma tərzi islam dirçəlişinin bir çox təmsilçilərinə 
səciyyəvi şəkildə məxsus olmuşdur. Bunun səbəbi islahatçılar 
tərəfindən sufi mistisizminin sosial dəyişiklərə əngəl törədici və 
insanları reallıqdan uzaqlaşdıran bir amil kimi 
qiymətləndirilmələrində idi. 
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TURK INANC SISTEMININ 
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Türk inanc sisteminin mərkəzində tengriçilik dayanır. Güclü 
dini motivlər üzərində formalaşan tengriçilik təktanrılığa 
söykənən inanc sistemidir. Türk inanc piramidasının zirvəsində 
Tenqri və ya Gök Tengri (Tanrı) dayanır. Onun altında Yir-Suv 
(yer və su) gəlir. Üçüncü pillədə insan, sonrakı mərhələlərdə isə 
heyvanlar, quşlar və bitkilər yerləşir. Xalis türk inancı 
adlandırdığımız motivlər Göy Tengri, Yer-Su, Dağ-Təpə, Daş- 


11 Tarixçi, tədqiqatçı, Milli Araşdırmalar Assosiasiyasının sədri. 


Qaya ve Ağacdır. Bu inanc motivləri ən qədim dövrlərdən 
günümüzə qədər türklərin həyatında öz əksini tapıb. 

Dünya tarixində ən çox din dəyişdirən xalq türklərdir. 
Türklər səmavi (vəhy) və səmavi olmayan bütün dinləri qəbul 
ediblər. Türklər bütün dinlərin (musəvilik, xristianlıq, islam, 
buddizm, manixeizm, mitraizm, məzdəkizm, daosizm) mənsubu, 
tərəfdarı və təbliğatçıları olublar. 

Türklər qəbul etdikləri dinlərin hamısına öz damgalarını 
vurublar. Manixeizm özünün qızıl əsrini Uyğur xaqanlığı 
dövründə yaşayıb. Buddizm türklər vasitəsilə dünya dininə 
çevrilib. İslam mədəniyyəti türklər tərəfindən dünya 
mədəniyyətlərinin zirvəsinə çıxarılıb. Dinlər tarixində mənsub 
olduqları din uğrunda ən çox savaşan və ən çox şəhid verən 
xalq da türklərdir. 

Təqribən min ildən çoxdur ki, türklərin əsas dini islamdır. 
Türklər islam dinini qəbul etməklə kifayətlənməyib, islam 
mədəniyyətinin formalaşmasında və inkişafında aparıcı rol 
oynayıblar. Uzun əsrlər boyu Asiya, Avropa və Afrika qitələrində 
islamı türklər təmsil ediblər. 

Tedgigatçılara görə, türk inanc sistemi tengriçilik, 
şamanizm, islam, Uzaq Şərq dinləri, İran dinləri, xristianlıq, 
musəvilik, bütpərəstlik kimi inanaclardan qidalanır. Amma bu 
iddia mübahisəlidir. Misal üçün, Uzaq Şərq və İran dinləri 
dedikdə, burada coğrafi ərazi nisbi xarakter daşıyır. Çünki bu 
dinlərin və inancların formalaşmasında Çin, Hindistan və İran 
xalqları qədər türklərin də rolu böyükdür. Konfutsizmin qədim 
türk inanc sisteminin əsasında yarandığını unutmamalıyıq. 
Qədim türk inanc sisteminin (tenqriçilik) totemizm, animizm və 
naturizm mərhələlərini keçərək formalaşdığı haqqındakı iddia 
isə özünü doğrultmayıb”. 


12 Faune et Flore Sacrees Dans les Societes Altaiques, Paris 1966, s. 407- 
419, Türk Tarihiin Ana Hatları, İstanbul, Maarif Vekaleti, 1931, s. 45-51, 
Spuler B., “Göktürkler in Dini ve Kültürü Hakkında Mülahazalar”, VIH. 
Türk Tarih Kongresi, Kongreye Sunulan Bildirielr, Ankara 1981, c. II, s. 
660. 


Ülkənə görə, Türklərin fəlsəfəsi ümumi olaraq dörd əsas 
xüsusiyyəti ehtiva edir, 

1. Türklərin düşüncə xarakteri realistdir. Türklər nə 
hindlilər kimi nəfsin içinə qapanmış mistik görünüşlü bir 
millətdir, nə də antik yunanlılar kimi təbiət və aləmin nizamına 
əsir olmuş qədərçi bir sistemə malikdirlər. 

2. Türk təfəkkürü nəzəriyyə və praktika arasında əlaqə 
qurmağa diqqət göstərən bir formadadır. Bu düşüncə 
formasında mütləq bir zəka oyunu olaraq mövcud ağıl icra etmə 
(Muaqələ) arzusu yoxdur. 

3. Türk düşüncəsi fikirlər və məfhumları birləşdirərək açıq 
və aydın hala gətirməyə, onlara ən rasional və asan şəklini 
verməyə meyillidir. Türk düşüncəsi təsəvvüf anlayışlarında belə 
rasionallıq kəsb edir. 

4. Türk təfəkkürü hadisələrə yönəlikdir, hadisələrlə 
təmasında öz vəziyyəti üçün ani və ardıcıl nəticələr çıxarma 
gücünü saxlayır. Müxtəlif mədəniyyətlərlə sürətli ayaqlaşma 
bacarığı da bu düşüncə gücündən qaynaqlanmaqdadır. 

Türklərin fəlsəfəylə münasibətlərini və fəlsəfəyə töhfələrini 
tarixi olaraq mifoloji dövr, islam sonrası və müasir dövr olmaqla 
üç əsas dövrə ayırmaq olar. 

Türklər aləmi bir-birinin ziddi olan, amma bir-birini 
tamamlayan iki prinsip ilə açıqlayırdılar. Həqiqətdə hər şey bir 
xaosdan ibaret ikən göy yerdən, işıq qaranlıqdan, kişi cövhər 
dişi cövhərdən ayrılmış və bu zidd qüvvələrin birləşməsindən də 
insan bədəni yaranmışdır. Türk kosmogoniyasında göy ilə yer 
arasındakı ayrılıq ancaq bir vəziyyət və haldan ibarətdir. Ailənin 
ahəngi, cəmiyyətin nizamı kimi göylə yerin də əzəli bir 
uyğunluğu, razılığa gəlməsi məlumdur. Tanrının simvolu ay ata, 
yerin simvolu günəş anadır. Türk kosmogoniyasındakı bu 
düalizm, İran düşüncəsindəki Ahura Mazda Əhriman 
mübarizəsində olduğu kimi mübarizəçi bir dualizmdən daha çox 
bir qanunauyğunluq düalizmidir. Hər şeyin bir ruhu vardır və 
bu ruhlar göy və yer arasında dolanıb gəzirlər. Bu bir həyat 
forması maddə - ruh uyğunluğudur. Yer nə qədər maddi isə göy 


də o qədər ruhidir. Göy -Yer və ruh-bədən birliyi düşüncələrinə 
bir də ruhun gedib gəlmələri əlavə olunduğunda biz qədim 
Türklərdə bir ruh köçü (reenkarnasiya) inancının da var 
olduğunu söyləyə bilərik. 

Ruhların ana-vətəninin göy olduğu və yerlə göy arasında 
gedib gəlmələri nəzərə alındığında bu görüşlərin eyni zamanda 
Platonun ideyalar nəzəriyyəsi və ruh anlayışı ilə də paralellik 
təşkil etdiyini söyləyə bilərik. 

Türklər qəbul etdikləri dinləri özünküləşdiriblər. Türklər 
müsəlmanlarla üç-dörd əsrlik münasibətləri nəticəsində “Türk 
islamı” anlayışının yaranmasına səbəb olublar. Bu xüsusiyyət 
xristianlıq, musəvilik kimi digər səmavi dinlər üçün də 
səciyyəvidir. “Türk xristianlığı” və “Türk musəviliyi” Türk islamı 
qədər öyrənilmədiyindən, türklərin həmin dinlərə təsirləri tam 
olaraq aydınlatılmayıb. 

İnanc tariximizin mənbələri. 

Dil, mədəniyyət və inanc tariximizin şah əsəri, şübhəsiz, 
“Orxon-Yenisey kitabələri”dir. Bu qiymətli abidə türk 
yaddaşının tomoqrafiyasını təşkil edir. Ümumi türk xalqlarının 
tarixində və mədəniyyətində bundan böyük qiymətli əsər 
tapmaq qeyri-mümkündür. Bu dəyərli dil xəzinəsi türk yaddaş 
və təfəkkür sisteminin şifrəsini təşkil edir." 

Türk inanc sisteminin ən mühüm sənədi “Irq Bitik”dir. 
Əsərin Tunhuan əlyazması IX əsrə aiddir." Adından da məlum 
olduğu kimi, əsər fal kitabıdır. Əsərdə yer alan heyvan simvoları 
çox güclü üslubda işlənilib. Burada 67 fal fiqurunun hekayəsi 
var. Hekayələrin 12-si at, 5-i maral (keyik), 4-ü çaylaq, 3-ü 
pələng (kaplan), 3-ü qartal, 3-ü dəvə, 2-si qarğa və 2-si qoyun 
haqqındadır. Qalan hekayələrdə isə ayı, yabanı donuz, ilan, 
çavuşquşu, ququ quşu, qurd, inək, dana, dovşan, durna və adı 
məlum olmayan bir quşdan bəhs edilir.” 


13 Son nəşrlərdən biri üçün bax. Orhon Yazıtları (Kül Tigin, Bilge Kağan, 
Tunyukuk), Haz. T.Tekin, İstanbul 2003. 

14 Irg Bitig. Eski Uygurca Fal Kitabı, Haz. T.Tekin, Ankara 2004. 

15 Roux J.P., Orta Asya da Kutsal Bitkiler ve Hayvanlar, Çevirenler 
A.Kazanvıgil-L.Arslan, İstanbul 2005, s.20. 


Üçüncü mənbə “oğuznamələr”dir. Bu kareqoriyaya Uygurca 
Oğuznamə, Rəşidəddinin Oğuznaməsi, Əlinin Oğuznaməsi, "6 
Kitabi-Dədə Qorqud və Əbulqazı Bahadır Xanın “Şəcərəyi- 
tərakimə”si daxildir. 

Dördüncü sırada Qaşqarlı Mahmudun Divani-lügst-it-türk 
ensiklopedik əsəri gəlir.” Bu əsər Türk tarixinin güzgüsüdür. 
Türk inanc tarixi üçün əvəzolunmaz mənbə hesab edilən 
“Divan” türklərin islam dininə daxil olduqları uzun prosesin 
ortasında yazıldığından hər sətiri qiymətlidir. Digər bir mənbə 
“Monqolların gizli tarixi” olub, sadəcə, siyasi tarix deyil, eyni 
zamanda mükəmməl bir yaddaş toplusudur.” 

Azərbaycan türklərinin inanc tarixinin öyrənilməsində 
çoxsaylı ərəbcə və farsça yazılmış əsərlərə də müraciət 
edilməlidir. Xüsusilə mani, zərdüşti, xristian, buddist mənbələri 
müstəsna əhəmiyyətə malikdir. İnanc tariximizin ən böyük 
xəzinəsini mənakıbnamələr təşkil edir. Övliya, şeyx, mürşüd, pir 
ətrafında formalaşan dini-mistik və əfsanəvi hekayələr toplusu 
hesab edilən mənakıbnamələrin ən böyük xüsusiyyəti xalqın 
inanc yaddaşını olduğu kimi əks etdirmasidir.'” Azərbaycan 
şifahi xalq yaddaşından toplanmış mərasimnamələr, nağıllar, 
atalar sözləri, bayatılar, oxşamalar, ağılar, dastanlar da inanc 
tariximizin öyrənilməsində sənəd 0501013 

Divan ədəbiyyatının bəzi nümunələri də bu kateqoriyaya 
daxildir. Misal üçün, Şah İsmayıl Xətai Divanı, bir növ, 
qızılbaşlıq inancının poetik ifadəsidir. Xətainin divanında 
qızılbaş-ələvi-bektaşi inanc sisteminin, demək olar ki, bütün 


16 Oguz-name yahut Selçukname, Yayına haz. N.Asım, İstanbul (tarix 
yox). 

7 Genç R., Kaşgarlı Mahmudla Göre XI. Yüzyılda Türk Dünyası, Ankara 
1997. 

15 Mongolların gizli tarixi (Mangol-un Ni'uça Tobça'an, Yuan Chao Pi- 
shi), Türkcə, rusca və almanca nəşrləri əsasında tərcümə edən və ön 
sözün müəllifi R.Əskər, Bakı 2011. 

* Mənakıbnamələrin ümumi qiymətləndirməsi üçün bax. Ocak A.Y., Alevi 
ve Bektaşi İnançlarının Islam Oncesi Temelleri, Istanbul 2003 (4-cü 
nəşr). 

20 Babaeyv 1-Efendiyev P., Azərbaycan şifahi xalq ədəbiyyatı, redaktor 
M.H.Təhmasib, Bakı 1970 


sahələri öz əksini tapıb.” Virani, Nəsimi, Qayqusuz Abdal, 
Yunus Əmrə və b. şairlərin əsərləri də eyni xüsusiyyətə 
malikdir. 

İnanc tariximizin öyrənilməsində maddi mədəniyyət 
abidələri unudulmamalıdır. Pirlər, dərgahlar, müqəddəs yerlər, 
qəbiristanlıqlar, ocaqlar, müqəddəs daşlar, müqəddəs qəbul 
edilən izlər (insan və ya bir başqa canlının ayaq, əl, diz və alın 
izləri), mağaralar, dağlar, ağaclar, çaylar, göllər və bunlar 
haqqında şifahi xalq yaddaşında yer alan əfsanələr, inamlar, 
hekayələr bu kateqoriyaya daxildir. 


İnanc tarixçiliyimiz. 

Türk inanc tarixinin ilk müasir tədqiqatçısı V.V.Radlovdur. 
Onun türk ölkələrində gəzərək topladığı zəngin materiallar 
toplusu hesab olunan Sibiryadan əsəri qədim yaddaşın ələ 
keçən son əlyazmasına oxşayır.”” V.Radlovun əsərinin təsiri ilə 
uzun müddət tarixşünaslıqda türklərin qədim inancının 
şamanizm olduğu fikri hakim olmuşdur. Bu fikir hələ də öz 
kəsərini itirməyib. 

İnanc tariximiz haqqında ilk müasir təhlillər Ə.Hüseynzadə 
və Z.Gökalpla başlayır. Bu iki məfkurə adamı türklərin islamdan 
əvvəlki və islamdan sonrakı inancları arasında paralellər 
qurmağa cəhd ediblər. Daha çox məfkurəvi xarakter daşıyan 
yazılarında elm adamlarının da diqqətini cəlb edən bir sıra 
mühüm məsələləri ortaya çıxarıblar. 

Türk inanc sistemi haqqında ilk sanballı, elmi və tutarlı 
tədqiqatların müəllifi M.F.Köprülü olmuşdur. Onun tədqiqatları 
bu sahədə araşdırmalar aparmış avropalı alimlər (de Guignes, 
A.Vambery, V.Thomsen, V.Radlov, Cl.Cahen, V.V.Bartold) 


? Şah İsmayıl Xətainin divanının ilk elmi-tənqidi mətni üçün bax. Sah 
İsmail Hata”i Külliyatı (Türkçe Divanı, Nasihat-name, Deh-name, 
Tuyuğlar, Koşmalar, Geraylılar, Varsağılar ve Bayatılar), Giriş ve Eklerle 
Yayına Hazırlayanlar B.Cavanşir-E.N.Necef, Istanbul 2006. 

22 Radloff W., Blatter aus Sibirien, Leipzig 1892, vol 1-11. Turkce 
tercümesi üçün bax. Radloff V., Sibiryadan, türcüme A.Temir, Ankara 
1954-1957, c. I-II. 


tərəfindən ortaya atılmış hakim fikirlərin dəyişməsinə səbəb 
olmuş və məsələləri türk inanc sistemi əsasında həll etməyin 
vacibliyi aktuallıq qazanmışdır. Köprülü kitabi (şəriət), rəsmi 
(dövlət) və mədrəsə (elmi) inancı deyil, xalq inancını mərkəzə 
yerləşdirmişdi.” 

Köprülünün yolunu İ.Melikoff və A.Y.Ocaq böyük uğurla 
davam etdirdlor.”* İ.Melikoffun Əbu Müslüm Xorasani haqqında 
tədqiqatı türklərin islam inancının formalaşmasında keçirdikləri 
prosesləri öyrənmək üçün olduqca qiymətlidir.” A.Y.Ocaqın türk 
sufiliyi haqqında çalışmaları məsələnin daha köklü şəkildə 
öyrənilməsində aparıcı rol oynamışdır. Ələlxüsus, onun babailik 
və qələndərilik haqqında qiymətli monoqrafiyası “Türk Xalq 
İslamı” anlayışının keçirdiyi mərhələlərin öyrənilməsi üçün son 
dərəcə mühümdür.” 

İslamdan əvvəlki türk inanc sisteminin öyrənilməsində 
J.P.Runun (Roux) tədqiqatları olduqca qiymətlidir.”” Türk 
kosmologiyasının ən böyük tədqiqatçısı olan Emel Esinin 
çalışmaları da diqqətdən kənarda qalmamalıdır.”” Ayrıca, son 20 
ildə Avropada və "Türkiyədə bu sahədə çoxsaylı elmi-tədqiqat 
işləri aparılmışdır.”” 


33 Köprülü F., Türk Edebiyatı nda İlk Mutasavvıflar, Ankara 1966, 
Köprülü F., Türk Tarih-i Dinisi, İstanbul 1341. 

24 Melikoff İ., Uyur İdik Utardilar (Alevilik-Bektaşilik Araştırmaları), çev. 
T.Alptekin, İstanbul 1994, Melikof İ., Hacı Bektaş: Efsaneden Gerçeğe, 
çev. T.Alptekin, İstanbul 1998, Ocak A.Y., Alevi ve Bektasi Inanclarinin 
Islam Oncesi Temelleri, Istanbul 2003 (4-cü nsr); Ocak A.Y., Osmanlı 
Toplumunda Zindiklar ve Mulhidler (15-17. Yüzyıllar), Istanbul 1999 (2-ci 
nsr); Ocak A.Y., Osmanlı Imparatorlugunda Marjinal Sufilik Kalenderiler 
(XIV-XVII. Yüzyıllar), Ankara 1999. 

> Melifoff İ., Abu Muslim, le Porte-Hache du Khorasan, Paris 1962. 

26 Ocak A.Y. Babailer İsyanı (Aleviliğin Tarihsel Altyapısı yahut 
Anadolu 'da İslam-Türk Heterodoksisinin Teşekkülü), İstanbul 2000 (3-cü 
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27 Roux J-P., Türklerin ve Moğolların Eski Dini, Türkçesi A.Kazancıgil, 
İstanbul 1998. 
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Marmara Üniversitesi Sosyal Bilimler Enstitüsü İlahiyat Bilim Dalı 
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Ölkəmizdə türk (Azərbaycan) inanc sistemi arasdinlmayib.*° 
Sovet dövründə inanc mifologiya və folklorşünaslığın tədqiqat 
predmetində olduğundan müstəqil tədqiqat sahəsi kimi 
öyrənilmirdi. Mifologiya və folklorşünaslıq sahəsində 
Y.V.Çəmənzəminli,” M.H.Təhmasib,” M.Seyidov,” A.Şükürov 
və F.Bayatın əsərlərini qeyd edə bilərik.” 

Mifologiya sahəsində Azərbaycanda hazırlanmış ən mühüm 
əsər A.Acalova (Acaloğlu) məxsusdur. Onun “Azərbaycan 
mifologiya mətnləri” adlı əsəri və bu əsərə yazdığı giriş 
Azərbaycan mifologiyasının türk mifologiyasının bir parçası 
olaraq tədqiq edilməsində mühüm addımdır.” 

Türk inanc sisteminin mənşəyi. Qədim Türk inanc sistemini 
şamanizm əsasında qiymətləndirən nəzəriyyə XX əsrin 
ortalarından etibarən öz əhəmiyyətini itirməyə başladı və yerini 
türklərin qədim inanclarının tengriçilik və ya Göy Tanrı dini 
olması nəzəriyyəsi aldı. Şamanizm nəzəriyyəsinə görə türklər 
tək Tanrı inancına şamanizm içində keçirdikləri təkamül 
nəticəsində çatmışdılar. Şamanizm ilə tenqriçilik inancının bir- 
birinə güclü şəkildə təsir etməsi bu nəzəriyyənin yaranmasında 
başlıca amil olmuşdur.” Amma türk inanc sisteminin mayasını 
təşkil edən tenqriçiliyin şamanizm olaraq 
qiymətləndirilməyəcək qədər dərin və köklü əsaslarının olması 


3° Mirza Kazımbey, Mifoloqiya persov po Firdevsi, Baku 1985, s. 306-318 
31 Cəmənzəminli Y.V., Əsərləri, Bakı 1977, c. III, s. 62-74. 

> M.H.Təhmasbın “Mövsüm və mərasim nəğmələri” adlı doktorluq işi 
inanc tarixi mövzusunda Azərbaycanda ilk tədqiatdır. 

33 Seyidov M., Azərbaycan xaglgının mifik təfəkkürünün qaynaqları, Bakı 
1976, Seyidov M., Azərbacyan xalqının soy kökünü düşünərkən, Bakı 
1989, Seyidov M., Kam, şaman və onun qaynaqlarına ümumi baxış, Bakı 
1994. 

34 Bayat F., Mifolofiye Giriş, Çorum 2005. 

3 Azərbaycan mifologiya mətinləri, Arif Acalov, Bakı 1988. 

36 Ziya Gökalp türklərin qədim inanc sisteminə toyunizm adını vermişdir. 
Amma onun toyunizm adlandırdığı inancın daha çox buddizm olduğu 
məlumdur. F.Köprülü də şamanizm anlayışına geniş yer vermişdir. Türk 
inanc sistemini şamanizm üzərindən qiymətləndirən A.İnan fikrini 
əsaslandırmaq üçün müsəlmanlığı qəbul edən türklər arasında 
şamanizmin izlərini müəyyən etmişdir. Türk-İslam sintezinin müdafiəçisi 
O.Turan da türklərin İslamdan əvvəlki inancını şamanizm olduğu 
qənaətindədir. 


şamanizmin türklər arasında sonradan yayılması fikrini önə 
çıxarmışdır. 

Şamanizmin mərkəzində kam və ya şaman adlandırılan din 
adamlarının vasitəsilə uyğulanan inanclar və dini mərasimlər 
dayanır. Sibirdəki türk xalqlarının inanclarını tədqiq edən 
V.V.Radlovun bu inanc sistemini şamanizm adlandırması ilə 
həmin nəzəriyyə sürətlə yayılmış və islam dinindən əvvəl 
türklərin əsas inancının şamanizm olması fikri hakim olmuşdur. 

Halbuki, türk inanc sistemini şamanizmlə məhdudlaşdırmaq 
səhvdir. Bu fikrə ilk dəfə P.V.Şimidt etiraz edib. O, hunlar 
haqqında apardığı araşdırmalarda türklər arasında qədim 
dövrlərdən etibarən Göy Tanrı kultunun hakim olduğu inanc 
sisteminin mövcudluğunu iddia etmişdir.” H.Z.Ülkənə görə, 
qədim türklər “dualist, amma ahəng qaydalarına uyğun yer-göy 
inancına” sahibdirlər. Ülkən, şamanizm fikrinə qarşı çıxaraq 
türk inancının monizmə yaxın olduğunu, bu səbəbdən islamı 
asanlıqla mənimsədiklərini iddia edib. 

Türk inancının universalizm və dualizm təməlinə dayandığı 
problemini ilk dəfə köklü şəkildə Emel Esin öyrənmişdir. Esin 
mövcud yazılı mənbələrə əsaslanaraq türklərin bəşər tarixində 
yaratdıqları ilk mədəniyyətin Çu mədəniyyəti olduğunu idda 
etmişdir.”” 


37 Schimidt P.W., “Eski Türkler'in Dini”, Tercüme S.Buluç, TDED, XIII, 
1964, s. 75-90. 

38 Ülken H.Z., “Anadolu Örf ve Adetlerinde Eski Kültürlerin İzleri”, İFD, 
XVII, 1969, s. 1-29. 

39 B.e.ə. 1050-250-ci illər arasında, təqribən, 800 illik Çu tarixi sistemli 
qaydada öyrənilməyib. Çuların türk olduqları nəzəriyyəsi V.Eberhardın 
səyləri nəticəsində elmi təsdiqini tapıb. Çin mənbələrində Ça, Cou və ya 
Çou adlandırılan bu xalq b.e.ə. 1050-1027-ci illər arasında Çindəki Şanq 
dövlətinə son qoyaraq bölgəni ələ keçirmiş və mərkəzi dövlət 
yaratmışdılar. Çuların Çindəki əsas yurdu türk tayfalarının yaşadığı 
Şansi bölgəsi idi. Çuların əfsanəvi atası Yaonun b.e.ə. 2188-ci ildə öldüyü 
güman edilir. Çünki həmin tarixdə çuların başına onun oğlu Pu-çu 
(b.e.ə.2188-2160) keçmişdir. Çular haqqında ilk məlumatın b.e.ə. 2200- 
cü ilə aid olduğunu nəzərə alsaq, onların Şimali Çinə köçü bu tarixdən 
bir qədər əvvəl olmalıdır (təqribən b.e.ə. 2300-2200 arasında). Bax. Şih- 
çi, Pekin 1962, s. 16. 


Göy Tanrı dini (tengriçilik). Yazılı mənbələrdə türk 
dilində qeydə alınan ilk kəlmə Tanrı sözüdür.” Tenqriçilik Göy 
Tanrı, təbiət və atalar kultu inancından ibarət dini sistemdir. 
Göy Tanrı inancını Yakut“! və Altay samanizmi ilə eyniləşdirmək 
doğru deyildir. Qədim türk inancında “göy və yerin əbədi 
olduğu” bildirilsə də bu iki prinsip bir adla ifadə edilməyib. 
Tanrı isə “göy və yeri” tam ifadə etmir, əksinə, onun yaradıcısı 
hesab edilirdi. Türk kitabələrində insanın “yuxarıda göy tanrı, 
aşağıda yağız yer yaradıldıqda onun ortasında yarandığı” fikri 
yer alır.” Burada “yuxarıda göy tanrı” birbaşa tanrını deyil, 
“mavi göyü” ifadə edirdi. Belə ki, göy bəzən “göy tanrı” şəklində 
yazıldığı halda, Tanrı tək halda ifadə edilmişdir. Amma 
yaradılışın “yoxdan yaratma” mənasında olub-olmadığı Türk 
kitabələrində öz əksini tapmayıb. Kitabələrdə yer alan “Tenqri 
kimi tenqridə olmuş Türk Bilgə Xaqan” ifadəsində türk 
hökmdarının tanrıdan aldığı ilahi bir qüdrətə sahib olduğu 
düşüncəsi ön plana çıxır.”” Bu düşüncə “Türklərdə hakimiyyətin 
müqəddəs olduğu inamının” əsasını təşkil etmişdir. Bu anlayış 
həm yer (təbiət), həm də atalar kultunun yaranmasında başlıca 
amildir. Çünki yer üzərində varlıqların yaradılması səbəbindən 
təbiət və Göy Tanrıdan ilahi xoşbəxtlik aldığı üçün atalar 
müqəddəs hesab olunurdular. Belə olan halda tenqriçilik dininin 
əsasını təşkil edən Göy Tanrı, təbiət və atalar, əslində, bir 
tərkibin parçası qəbul edilməlidir.“ 

Qədim Türk kitabələrində bütün yaradıcı məfhumlarda 
“Tanrı”nın adı xüsusilə qeyd olunur. “Tanrı qüdrət verdiyi üçün 
atam xaqanın əsgərləri qurd kimi idi”, “Tanrı belə buyurduğu 


40 Tanrı sözü həm sumercə (dingir), həm də b.e.ə. XI əsrə aid bir Çin 
(teng-li) kitabəsində keçir. 

41 Yakutlar tanrıya Toyon dediklərindən bu din qədim türk dini hesab 
edilərək toyonizm adlandırılıb. Bax. Ögel B., Türk Mitolojisi, Ankara 
1971, s. 430-431. 

“2 Orhon Abidleri, Haz. M.Ergin, İstanbul 1970, s. 51. 

43 Orhon Yazıtları, Haz. T.Tekin, Ankara 1988, s. 2-3. 

44 Esin, Türk Kozmolojisine Giriş, s. 61-62. 


üçün dövletlini dövlatsiz etmiş, xaganlını xaqansiz etmiş”, 
“Yuxarıda göy (Tanrı) çökmədikcə”, “yuxarıda Tanrı, müqəddəs 
Yer-Su” kimi misallarda bu anlayış açıq şəkildə öz əksini tapır.” 
Türklərin şamanist olaraq düşünülməsinin başlıca səbəbi 
türk inanc sistemindəki üçlü tərkibin bir parçasını təşkil edən 
təbiət kultu olmuşdur. Amma şamanizm və totemizmdən fərqli 
olaraq, türklərdə təbiət güclərinə sitayiş olunmurdu. Əslində, 
təbiət kultu yer və göy olaraq ikili sistemə tabe idi. Türklər 
təbiətdə canlı və sansız bütün varlıqların sirli gücə sahib 
olduğuna inanırdılar. Demək olar ki, türk inanc sistemində 
cansız varlıqlar yoxdur. Mövcud olan hər şeyin ruhu vardır.“ 

Mitraizm. Mitraizmin mənşəyi bilinmir. Orta Asiya mərkəzli 
din olduğu qəbul edilir. Bu inancın ari (Hind-Avropa) mənşəli 
olması haqqındakı fikirlər mübahisəlidir. Çünki mitraizmdə yer 
alan bəzi əsaslar türk inanc sistemində özünə yer taparkən, 
həmin əsaslar hind-avropalı xalqların inancında yoxdur. 
Mitranın “mihr/mehr” kökündən “dost, aydınlıq” mənasına 
gəldiyi haqqındakı fikir də mübahisəlidir. 

Avestada mələk olaraq təsvir olunan Mitra, hinduizmdə 
tanrıdır. Bütün böyük inanclara təsir edən mitraizm ən güclü 
şəkildə xristianlığa və müsəlmanlığa təsir etmişdir. Bu iki 
inancda “qiyamət, sirat körpüsü, bərzah aləmi, cənnət, 
cəhənnəm, mizan, savab, günah” təsvirləri mitraizmlə yaxından 
bağlıdır. Mitranı Allah ilə insanlar arasında vasitəçi qəbul edən 
qədim inanc ələvi-bektaşi-qızılbaş anlayışında “İmam Əli”yə 
çevrilmişdir. Qızılbaş inancındakı Əli, Mitranın yerini almışdır. 
Şiə məzhəbinin İmam Əliyə baxışında mitraizimin təsirləri açıq 
şəkildə özünü biruzə verir. Şiəlikdə Əli ilə Mitra birləşərək 
“Mihri Əli” anlayışının yaranmasına səbəb olmuşdur. 

Daosizm. Çin mənşəli inanc və fəlsəfə sistemi olan 
daosizmin banisi Lao-tszi (b.e.ə. IV-II əsrlər arasında yaşadığı 
iddia edilir)” idi. Bir saray məmuru olan Lao-tszi ömrünün 


45 Orhon Abideleri, Engin nşr., s. 53, 54, 68. 

46 Ocak, Alevi ve Bektaşi Inanclarinin, s. 64-65. 

47 Onun Konfutsinin müəllimi adlandıranlar da var. B.e.ə. 604 və ya 571- 
ci ildə anadan olduğu da iddia edilir. 


axırlarında güşənişin olmuş və həyatını hikmətə həsr etmişdir. 
Hətta Çin mənbələrində onun Türküstana getdiyi, Maninin ulu 
babası olduğu fikri də ۵۲ ۴ 

Daosizmin kitabı “Dao de çiin” (Həqiqət və fəzilət ktiabı) 
adlanır. Amma bu əsərin Lao-tsziyə aid olmadığı aydındır. 81 
fəsildən və 5 min kəlmədən ibarət kitab, ümumiyyətlə, Dao və 
Dedən bəhs edir. Hər iki termin siyasi, sosial, metafizik və əxlaq 
düsturlarını ifadə edir. Hərfi mənada Dao “yol, həqiqət, üsul və 
doğru yol”, məcazi mənada isə “kainatın əvvəli” deməkdir. De 
isə “fəzilət, kamal, qüdrət” mənalarına gəlir. Te, əslində, 
Daonun insandakı təzahürüdür. 

Konfutsilik. Kunq-fu-tzu (ustad Kunq) adinan Konfutsi 
(Kunq-çiu) b.e.ə. 551-ci ildə orta səviyyəli zadəgan ailəsində 
dünyaya gəlib. Lun-yü (Konfutsinin söhbətləri) onun tələbələri 
tərəfindən inanc-fəlsəfə sisteminə çevrilmişdir. Başlıca olaraq, 
dövlət idarəsi, əxlaq, sosial sistem, din və ideal insanı tərənnüm 
edən lun-yülər, bir növ, ideal cəmiyyət axtarışındadır.”” Çinin 
ənənəvi üç dinindən biri hesab edilən konfutsiliyi din 
adlandırmaq mübahisəlidir. Konfutsinin özünün də belə iddiası 
olmayıb. Onun yeganə məqsədi ölkəsini əvvəlki nizam- 
intizamına qovuşduracaq düşüncəni formalaşdırmaq idi.” 

Konfutsi fəlsəfəsinin təməlində dünyanı müsbət olaraq qəbul 
etmək fikri var. Bəşəri varlığın təmiz və saf tərbiyə ilə 
mükəmməlləşəcəyini müdafiə edən Konfutsi, əslində, nə din, nə 
fəlsəfə, nə də mifologiyadır. İdealist cəmiyyət anlayışını 
tərənnüm edən konfutsilik özünü “yol” olaraq təqdim edir. Bu 
yol yer-göy arasında orta yoldur (tao). Konfutsi insanla göy 
arasında birbaşa əlaqənin və təsirin olduğunu ifadə edir. 
İnsanın təyin edilmiş nizamın kənarına çıxdığı zaman xaosun 
başlayacağını irəli sürür. Konfutsizmin türk inanc sistemində 
yer almasının başlıca səbəbi də bu düşüncənin təbiət anlayışına 

“8 Eberhard VV., Çin Tarihi, çeviren N.Uluğtuğ, Ankara 2007 (4-cü nşr.) s. 
0: ehtimalla, tələbələri tərəfindən qeydlər halında yazılan 
Konfutsinin söhbətləri tam deyil. Çində Xan imperiyası zamanında (b.e.ə. 


206-b.e.220) üç fərqli lun-yü kitabı mövcud idi. 
°° Eberhard, Çin Tarihi, s. 48, Schimmel, Dinler Tarihi, s. 20. 


əsaslanmasıdır. Həttə türklər vasitəsilə manixeizmə də təsir 
edən konfutsiliyin “seçilmişlər” nəzəriyyəsi ilə maniciliyin 
“seçilmişlər” anlayışı eynidir. Bu anlayış manixeizm vasitəsilə 
islam fəlsəfi və təsəvvüf anlayışında “havas” fikrinin 
yaranmasına səbəb olmuşdur. Konfutsi qanunların, nizamın və 
sistemin yüksək təbəqəyə aid olduğunu iddia edir. 

Buddizm. Qotama ləqəbli skif mənşəli ailəyə mənsub 
Siddharta (Budda) b.e.ə. 560-cı ildə Şimali Hindistanın 
Kapilavuttu şəhərində dünyaya gəlib. Atası skif əsilzadələrindən 
idi. Buddanın yaratdığı dini sistem mistik təməllərə söykənir. 
Dörd mərhələli həqiqət təsəvvürü dünyəvi çətinliklərin və 
əzabın xilasıdır. Buddaya görə, doğulmaq iztirabdır və bu 
iztirabı arzu (hissiyyat, cinsi zövq), qocalıq, ölüm kimi iztirablar 
təqib edir. Bu iztirabların sonu yoxdur və insan dünyada 
yaşadığı müddətdə bu proses davam edəcəkdir. İnsan iztirab- 
lardan ancaq arzu hissini söndürərək xilas ola bilər. İztirabların 
sona çatdığı yer isə Nirvanadır. Nirvana bədənin olmadığı 
yerdir. Buddizmdə tək bir Tanrı məfhumu yoxdur. Büyük bir 
tanrılar iyerarxiyası, ilahlar, mələklər sistemi vardır. Xilasa 
çatmanın yolu ilhamdır. Buddizmdə dua və niyaz yoxdur, bunun 
müqabilində idrakla məşğuliyyət vardır.” 

Türklərin islam anlayışı üzərində buddizmin geniş təsirləri 
olmuşdur. Xüsusilə də Xorasan mərkəzli sufi-təsəvvüfi 
məktəblər buddizmin dərin təsiri altında idilər. Xorasan, 
Azərbaycan və Anadoluda geniş müsəlman kütlələrə təsir edən 
məlamilik, qələndərilik, hətta qızılbaşlıq və bektaşilik 
buddizmdən aldıqları inancları Türk-İslam inancı içində 
yerləşdirmişdilər. Türk təsəvvüf anlayışında yer alan tənasüh 
(reinkarnasiya), hülul (inkarnasiya), şəkil dəyişdirmək (don 
dəyişdirmək - metamorfoz), havada uçmaq (levitasiya) kimi 
mistik hallar birbaşa buddizmdən qaynaqlanır. Buddizm 
xürrəmilik, hürufilik, babailik, ələvilik, qızılbaşlıq kimi 
inancların ayrılmaz tərkib hissəsi olacaq qədər təsirli idi. > 


51 Tümer G., Küçük A., Dinler Tarihi, Ankara 1997, s. 159-202. 
52 Ocak, Alevi ve Bektaşi, 183-237. 


Şamanizm. Qədim türk inanc sisteminin şamanizm olması 
fikri V.Radlov tərəfindən aktuallaşdırıldı. Turk və dünya 
xalqlarının şamanist təfəkkürü G.Nioradze, A.Ohlmarks, 
D.Zelenin, V.Basilov və M.Eliade tərəfindən güniş şəkildə 
tədqiq edilib.” Aparılan çoxsaylı araşdırmalar şamanizmin 
mənşəyini hələ də tam olaraq təyin edə bilməyib. Ən qədim 
inanc sistemi qəbul edilməsinə baxmayaraq şaman adı ilk dəfə 
IX əsr Tanq dövrü çincə salnamələrdə keçir. XI əsrdə İbn Sina 
və Mərvəzi vasitəsilə islam mənbələri bu termini işlədib. 
Kəlmənin mənşəyi isə məçhuldur. Rusların tunquzlardan 
eşitdikləri şaman adı daha sonra Avropa dillərinə keçmişdir. 
Uzun illər kəlmə tunquzca hesab edilmişdir. Yakutların ofun 
(oyun, udolan - qadın şaman), monqolların bögü ve udagan, 
digər türk xalqlarının isə kam adlandırdıqları şaman sözünün 
Hind-Pali dilində samana olduğu iddia edilir. “ 

Klassik mənbələr bu kəlməni “sehirbaz” mənasında izah 
edirlər. Türk inancını şamanizm adı altında köklü şəkildə A.İnan 
tədqiq etmişdir. Amma A.İnanın tədqiqatından da aydın olduğu 
kimi, türk inanc sisteminin şamanlıqla uyğun olmayan cəhətləri 
həddindən artıqdır. Buna diqqət çəkən H.Tanyu kəskin şəkildə 
“türklərdə şamanizm deyilən bir din” olmadığını iddia etdi. 
Onun fikrincə, nə şamanizm, nə də kamlıq deyilən bir din 
yoxdur.” Türk inanc sisteminin ən böyük tədqiqatçılarından 
J.P.Ru Tenqriçiliyi şamanizm adlandırmasa da, şamanizmlə 
oxşarlıqlarını da inkar etməmiş və bunu din deyil, bir növ, dini 
həyat tərzi hesab etmişdir.?” İslam mənbələrində şamanizm 
şamaniyyun, şemenan, şemeniyyə-səməniyyə və diğər oxşar 


> Geniş məlumat üçün bax. Eliade M., Şamanizm, çeviren İ.Birkan, 
Ankara 1999, Perin M., Şamanizm, çeviren B.Arıbaş, İstanbul 2003, 
Drury N., Şamanizm, çeviren E.Şimşek, İstanbul 1996, Demir A.F., Çmak 
N.A., Şaman ve Türk Dünyası, İstanbul 2009. 

54 Nemeth J., “Uber den Ursprung des Wortes Saman und einige 
Bemerkungen zur türkisch-mongolischen Lautgeschichte”, Keleti 
Szemle, vol. XIV, 1-2, Budapest 1913, s. 240-249; Eliade, Samanizm, s. 
22; Ögel B., Türk Kültürünün Gelisme Cagları, Istanbul 1998, s. 313. 

55 Tanyu H., Türklerin Dini Tarihçesi, İstanbul 1978, s. 8. 

56 Roux J.P., Orta Asya Tarihi ve Uygarlık, Istanbul 2001, s. 59. 


adlarla qeyd edilir.” Türkmənistan, Xorasan, Azərbaycan və 
Anadolu türklərinin yaddaşında şaman kimliyi bakşı/baxşı 
olaraq qalıb. Türkmənlərdə bu ad aşıq mənasına da gəlir. 
Anadolu türkləri isə ozan şəklində qəbul edərkən, 
Azərbaycanda baxıcı adı falçıları ifadə edir. 

Şamanizm - mərkəzində şamanın yer aldığı bir dini rituallar 
sistemidir. Şamanın əsas xüsisiyyətləri aşağıdakılardır: 

Sehrbazlig; 

Xəstəlikləri sağaltmaq (qədim türklər bu səbəbdən onlara 
otaçı deyirdilər), 

Qeyb aləmindən və gələcəkdən xəbər vermək, 

Ruhun bədəni tərk etməsi və yenidən qayıtması kimi mistik 
metodikaya sahib olmaq, 

At üstündə göyə çıxıb (merac) Tanrı ilə ünsiyyət yaratmaq, 

Təbiət güclərinə istədiyi kimi hökm etmək, 

Alova qarşı dözümlülük nümayiş etdirmək, 

Ölmüş heyvanları sümüklərindən yenidən diriltmək, 

Qadın-kişi mərasimlərini təşkil etmək, 

Taxta qılıncla döyüşmək, 


Qeyd edilən bütün bu xüsusiyyətlərin hamısına türk inanc 
tarixinin sonrakı mərhələlərində rast gəlirik. Türk-İslam mistik 
təfəkküründə şeyxlər, müridlər, sufilər, övliyalar, dərvişlər, 
qələndərlər və qızılbaş dədələri şamana aid olan bütün bu 
xüsusiyyətlərə sahibdirlər. 

Manixeizm. Skif-part əsilli Maninin (vəfatı 276-cı il) 
yaratdığı din, bir növ, xristianlığın buddizm, tengriçilik, 
zərdüştlük, mitraizmlə sintez edilmiş formasıdır. Qnostik 
düşüncə tərzini mərkəzə yerləşdirən manixeizm qədim 
Mesopotamiya və Anadolu inanclarını da sinkretizm halında 
özündə  birleş-dirmişdir. Manixeizm xristianlığın “Parfiya 
təfsiri”dir. Türk inanc sistemində manixeizmin təsiri mənbələrin 
verdiyi məlumatlarda bizə görə daha böyük və güclü olmuşdur. 


57 Şeşen R., İslam Coğrafyaçılarına Göre Türkler ve Türk Ülkeleri, Ankara 
2001, s. 199. 


Xristianlıq. Türkler xristianlıqla Parfiya (b.e.ə. 250-b.e.224) 
məkanında tanış oldular. Parfiya xristianlığı İsanın vəhy 
anlayışına yaxın xristianlıq olduğundan Qərb xristianlığı 
tərəfindən hər zaman rədd edilmişdir. İsanın vəfatından sonra, 
xüsusilə də 70-ci ildən etibarən Parfiya dövləti Roma ölkəsindən 
qovulan nəsrani-xristian kütlələrə qucaq açmış və onları himayə 
etmişdir. Bu, Parfiya ölkəsində xristianlığın sürətlə yayılmasına 
səbəb olmuşdur. Parfiya Qərb xristianlığı içində yaranan 
qnostik-monoteist cərəyanlara da (nəsranilik, ariusçuluq, 
bardey-sançılıq, titiansiçilik, markionizm və s.) ev sahibliyi 
etmişdir. 

İsanın həvarilərindən Tadayın (Faday) skif-part əsilli olduğu 
ehtimalı yüksəkdir. Sinoptik İncillərdə adı ancaq bir dəfə qeyd 
edilən Faday, Urfadan Qüdsə getmiş, əvvəlcə Yəhyanın, daha 
sonra İsanın tələbəsi olmuşdur. İsa tərəfindən də 12-lər arasına 
daxil edilmişdir. 44-60-cı illər arasında Parfiya ölkəsində 
yaşadığı və xristianlığı təbliğ etdiyi qeyd edilir.” Fadayın 
Parfiya ölkəsində rahat təbliğat apardığını onun vəfatından 
sonra Ərbildə (İraq Türkmən diyarı) part əsilzadə ailələrin ona 
rəğbət bəslədiyindən aydın olur. Xristianlıq təhsili üçün Urfaya 
gedən Titian (110-180) və Bardaysan (154-222) da Ərbildəki 
part əsilzadə ailələrinə mənsubdurlar. Xristianlıq ilə qnostiklik 


58 Erməni kilsə tarixçiləri onu erməni xristianlığının banisi adlandırır və 
erməni kilsəsinin apostolik olduğunu iddia edirlər. Amma Tadayın 
Mesopotamiyaya gəldiyini süryani mənbələri təsdiq edir. Həvari Taday 
haqqında yeganə mənbə “Apokrif Tadayin işləri” adlı risalədir. Bu əsərdə 
Urfa kralı Abqarı İsanın əmri ilə sağaldan və Urfada xristianlığı yayan 
həvarinin Taday olduğu bildirilir. Həm ermənilər, həm də süryanilər 
özlərinin xristian mənşəyini Tadaya bağlayırlar. Amma risaləyə erməni 
adını Movsey Xorenli daxil etmişdir. Risalənin 340 tarixli Eusebius 
variantında isə Tadayın Urfani xristianlaşdırmasından bəhs edilir. 
Erməni iddialarını süryani mənbələri təkzib edirlər. Süryani mənbələri 
Taday ilə Bartalameyin Urfadan sonra Mesopotamiyaya getdiyini, 
Diyarbəkr, Ərbil və Nusaybində xristianlığı təbliğ etdiyini qeyd edir. Hər 
iki həvarinin birlikdə öldürüldüyü rəvayət olunur. Bax. Movsey 
Kalankatuklu, Albaniya tarixi, tərcümə Z.Bünyadov, Bakı 2006, s. 20; 
Cross F.L., Livigstone E.A., The Oxford Dictionarty of the Chistian 
Church, Oxford Universiry Press, New-York 1989, s. 5, Günel A., Türk 
Süryanileri Tarihi, Diyarbakır 1970, s. 90 və d. 


arasında vohdst olduguna inanan Titian va Bardaysan suryani 
dini ədəbiyyatın mermarları hesab edilirler.” 

Musovilik. Türklər arasında musəvi (yəhudi) dini də 
yayılmışdır. Xəzər Xaqanlığının rəsmi məzhəbinin musəvilik 
olduğu iddia edilir.”” Şabran ilə Dağıstan bölgəsində mövcud 
olan Hun xaqanlığının ölkəsində musəvilərin məskunlaşdığı 
haqqında məlumatlar mövcuddur." 

Nəticə: 

Türklər islam dinini kütləvi halda VII-XI əsrlər arasında 
qəbul etdilər. Bu tarixə qədər türklər bütün dinlərlə əlaqə 
yaratmaqda tərəddüd etməmiş, hətta bu dinləri dövlət 
səviyyəsində rəsmən qəbul etmişdilər. Uyğur xaqanlığı 
buddizm, manixeizm və xristianlığı rəsmi din elan etmişdir. 
Xəzərlərin musəvlliyi rəsmiləşdirdikləri qeyd edilir. 
Toba/Tabqaç xaqanlığı buddizmi rəsmi din elan etmişdir. Bəlx 
Tiginlər xaqanlığı da buddizmi rəsmi din elan etmişdir. İslam 
dinini ilk dəfə Volqa Bolqar dövləti (920-ci illərdə), daha sonra 
isə Qaraxanlılar (943-cü ildə) rəsmi din elan etdilər. Hər iki 
dövlət də islam coğrafiyasının xaricində mövcud olmuşdur. 
Onlara qədər islam coğrafiyası daxilində Sacilər, Tulunilər, 
İxşidilər, Simcurilər, Qəznəvilər kimi bir sıra müsəlman-türk 
dövlətləri yaranmışdı. 

Türklər islam dinini qəbul edərkən özlərinin əvvəlki inanc 
sistemlərini də qorudular və islam dini çərçivəsində öz qədim 
inanclarına yeni forma və şəkil verdilər. Bu təsir “Türk İslamı” 
adlanan din anlayışını təşkil edəcək dərəcədə güclü olmuşdur. 
Türklər, demək olar ki, müsəlmanlaşmadan əvvəl sahib 
olduqları bütün dini inanc formalarını, simvollarını, motivlərini 

5 Titianin süryanicə yazdığı “İsanın həyatı” uzun illər süryanilər 
arasından “Süryani İncil” olaraq oxudulmuşdur. Həm Titian, həm də 
Bardaysan Mani üzərində güclü təsir yaratmışdılar. Bax. Mor Ignatius III 
Yakub, Tarix əl-kənisət əs-süryanoyyət əl-Antakiyyə, Beyrut 1953-1957, 
c. I, s. 128-129, 167-168. 

60 Xəzərlərin yahudiliyi məsələsi üçün bax. Dunlop D.M., History of the 
Jewish Khazars, Princeton 1955. 

61 Şimali Qafqaz Hun xaqanlığı adlanan bu dövlət Xəzər xaqanlığının 


sələfləridir. Bax. Golden P., Hazar Çalışmaları, çev. E.Ç.Mızrak, İstanbul 
2006, s. 297 və d. 


və rəmzlərini özlərinin islam təsəvvürlərinn tərkibinə daxil 
etmişdilər. 
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65 IL ELMDO* 


Azərbaycan Milli Elmlər Akademiyasının 
Fəlsəfə İnstitutu görkəmli alim, fəlsəfə 
tarixçisi Solmaz xanım Rzaquluzadənin 

yubileyini qeyd etdi. 


Məlum olduğu kimi tədqiqatlar və tədqiqatçılar 
müxtəlifdirlər, lakin onların hamısı nədəsə biri-birinə 
oxşardırlar. Kimi daha az, kimi isə daha çox oxşardır. 

Solmaz Rzaquluzadənin tədqiqatları “unikal” tərifinə 
yaxındırlar. Kiçik bir məqalənin yazılmasına onun tərəfindən 
sərf edilən vaxt, enerji, mənəvi-ruhi güc digər müəlliflərin eyni 
zaman ərzində buraxdıqları bir-neçə monoqrafiya, məqalə, 
mətbuata verdikləri müsahibələrə sərf edilən vaxt və gücdən 
dəfələrlə artıq idi. 

Uzun illər ərzində S.Rzaquluzadə, bir zərgər kimi, gəncləri 
“daşları yonmağa” öyrədirdi və özü də, yorulmadan işləyirdi. 
Tədqiqatının predmetini müxtəlif rakurslardan nəzərdən 
keçirərək, əmin olduğu bir faktı, yorulmaz surətdə yenə də, 
məmnuniyyət hissi keçirrmədən dəfələrlə yoxlayıb təsdiqləməyə 
çalışırdı. Bu növ yanaşma nəticəsində onun əsərləri - 
tədqiqatçılıq məharətinin şedevrləri - uzun illər ərzində ərsəyə 
gəlirdi - hansılar ki, müəllifin xəbəri və istəyi olmadan onun 
tələbələri və həmkarları tərəfindən bu gün yenidən nəşrə 
hazırlanmışdırlar. 
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Qeyri-adi təvazökarlıq və iddiasızlıq həmin nəşr edilən 
əsərlərin müəllifini onun tədqiqatlarının bu dünyanın 
faniliyindən uzaqlaşıb mağaralarda gizlənən qəhrəmanları ilə 
yaxınlaşdırır. O, elmlər doktorluğu dissertasiyasını müdafiə 
etməkdən, həmçinin ona dəfələrlə Elmlər Akademiyasının 
Fəlsəfə İnstitutunun müdiriyyəti tərəfindən təklif edilən nəşr 
olunmuş əsərlərinin cəmi etibarı ilə elmlər doktoru 
dərəcəsindən imtina etdi. 

Bunun mahiyyəti nədə idi? Ölçüyəgəlməz təvazökarlıq və ya 
qürur? Deyə bilmərəm. Amma bir şeyi demək olar: bu unikal 
tədqiqatların unikal müəllifindən başqa belə hərəkətə çox az 
insan qadirdir, bəlkə də heç kəs. 

Solmaz xanımın yaradıcılığında oxucuya bir çox aləmlər 
açılır: islam Şərqi bölgəsinin klassik mənəvi mədəniyyət tarixi 
aləmi, 

e əsrlər boyu adıçəkilən bölgə mədəniyyətinin üzvi hissəsini 
təmsil edən Azərbaycanın mənəvi mədəniyyət aləmi, 

e dünya mədəniyyətinin dahiləri kimi qəbul olunmuş 
Azərbaycan mütəfəkkirlərinin aləmi, 

e hələ qədim yunanlar tərəfindən öyrənilən Azərbaycan 
fəlsəfəsi dünyası və onun bəşəri mənəvi mədəniyyəti tarixində 
öz yerini tutmuş şair-filosofları - Bəhmənyar və Xaqani 
Zəncaninin, eləcədə X əsrin ensiklopedist alimlərinin aləmi, 

e Baba Kuhiyə mağarada açılan, Məhsəti tərəfindən isə, yer 
üzündə ehtiraslar məskəni kimi mədh edilmiş aləmlər, 

e ideyalarına görə edam edilən Eynəlqüzat Miyanəci və 
Şihabəddin Sührəvərdi, eləcədə daha sonrakı mütəfəkkirlər - 
Şəms Təbrizi, Nəsrəddin Tusi, Məhəmməd Təbrizi, maarifçilik 
yolu ilə dünyanı dəyişdirməyə cəhd edən Mir Abbas Qulu Ağa 
Bakıxanovun aləmi, və nəhayət, 

e yaşayıb və yaradaraq, özü və yalnız özü kimi olmağı 
bacaran Solmaz Rzaquluzadənin aləmi. 

Onun qazanılmış yüksək dərəcələri və adları yoxdur, lakin 
onda dünyanın bir çox uğurlu tədqiqatçıları öyünə bilmədikləri, 


yalnız ona məxsus olan təkrarolunmazlıq - har bir şeydə - 
təkrarolunmazlıq şəfəqi məxsusdur. 

Yenidən yaşamağın mümkün şey olduğuna inanmaq olmur. 
Lakin, Solmaz xanımın ölməz ruhu gələcəkdə nə şəklə düşüb 
yaşayacağı barədə düşünürəm, və bunu təsəvvür edə bilmirəm. 

Bəlkə onun əsərlərinin oxuyucusu məndən fərqli olaraq 
daha fəhmli olar. Lakin, bunu zənn etmək üçün o, müəllifin 
yüksək zəkasını və incə qəlbli ruhunu ehtiva edən bütün 
kitablarını, bu kitabları yazanda müəllifi maarifləndirən, və 
onları oxuduqda, və oxuduqdan sonra oxuyucunu da 
maarifləndirəcək, və onun qəlbində iştirak etdiyi mədəniyyət 
tarixinin izlərini qoyacaq kitabları da oxumalıdır. 

Solmaz xanım Rzaquluzadənin kitablarında müasir oxucuya 
islam bölgəsi Orta əsr mənəvi mədəniyyətinin əlçatmaz əsərləri, 
xüsusən də, onun tərəfindən ciddi şəkildə təhlil edilmiş 
əlyazmalar və mədəniyyət tarixinin nəşr edilmiş yazılı abidələri, 
eləcədə Azərbaycan, ərəb, fars, türk, ingilis, fransız, alman, rus 
və digər dillərdə tədqiqat ədəbiyyatı əsasında yazdığı 
Azərbaycanın fəlsəfə tarixinə dair mühüm əsərlər yer alır. 

Solmaz xanım Rzaquluzadənin yaratdığı əsərlər uzun illər 
ərzində ərsəyə gəlmişdir, lakin onlarda konyunktura naminə 
saxtakarlıq mövcud deyil. Bu müəllifin xasiyyətinə xas olan şey 
deyildi. Təbii ki, müəllif səhv edə bilərdi, hətta bu halda da o, 
heç zaman Həqiqətə və özünə qarşı hörməti itirməmişdi. 


Görkəmli alim, yorulmaz tədqiqatçı 
ELMİRA ZAMANOVA: 


Elmira Zamanova 9 aprel 1933-cü ildə Bakı şəhərində 
anadan olmuş, 1954-cü ildə o, M.V.Lomonosov adına Moskva 
Dövlət Universitetinin fəlsəfə fakültəsini bitirmişdir. 

Elmira Zamanova 1958-ci ildən Azərbaycan Milli Elmlər 
Akademiyasının Fəlsəfə sektorunda (indiki Fəlsəfə İnstitutu) 
kiçik elmi işçi vəzifəsində çalışmışdır. 1965-ci ildə namizədlik 
dissertasiyasını (estetika üzrə) müdafiə etmişdir. Alim 1967- 
1990 illərdə Azərbaycan Milli Elmlər Akademiyasının 
Şərqşünaslıq İnstitutunda böyük elmi işçi vəzifəsində 
çalışmışdır. 1990-cı ildən etibarən isə Fəlsəfə və Hüquq 
İnstitutunda aparıcı elmi işçi, şöbə müdiri vəzifələrində 
işləmişdir. 1991-ci ildə doktorluq dissertasiyasını müdafiə 
etmiş, baş elmi işçi vəzifəsində çalışmışdır. 1960-62-ci illərdə 
M.F.Axundov adına APDİ-nin fəlsəfə kafedrasında müəllim, 
1964-1967 illərdə M.Əzizbəyov adına Neft və Kimya 
İnstitutunun fəlsəfə kafedrasında baş müəllim işləmişdir. 

Çoxsaylı elmi əsərlərin müəllifi, görkəmli alim, yorulmaz 
tədqiqatçı Elmira Zamanova 2016-cı il noyabrın 9-da Bakıda 
həyata gözlərini əbədilik yummuşdur (Allah rəhmət etsin!). 

Elmira Zamanova ilk dəfə XIX-XX əsrlərdə Türkiyədə fəlsəfi- 
estetik fikrin inkişafı, əsas problem və təmayüllərini tədqiq 
etmiş, əsərlərində əsas diqqəti XX əsr türk estetik fikrinin 
inkişafını səciyyələndirən problemlərə yönəltmiş və bu mövzuda 
bir çox türk filosoflarının fikir və düşüncələrini təhlil etmişdir. 
O, XX əsr türk estetik fikrində mövcud olan türk-islam sənətinin 
nəzəri-fəlsəfi konsepsiyasını araşdırmış, türk filosoflarının və 
sənət nəzəriyyəçilərinin bu mövzuda fikirlərini şərh etmiş, 
dəyərləndirmişdir. 
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Elmira Zamanova eyni zamanda Qərb yönlü turk 
filosoflarının estetik konsepsiyalarını tədqiq və təhlil etmişdir. 
O, görkəmli türk filosofu İsmail Tunalının ontoloii fəlsəfi-estetik 
konsepsiyasına xüsusi əsər həsr etmişdir. Alim həmçinin İsmail 
Tunalının "Fəlsəfə" kitabını Azərbaycan və rus dillərinə tərcümə 
edərək çap etdirmişdir. 

Alimin araşdırdığı digər problem Azərbaycanda estetik fikrin 
inkişafı tarixidir. Bu mövzuda alimin iki monoqrafiyası çapdan 
çıxmışdır: "XX əsr Azərbaycan romantizminin estetikası" (2007) 
və "XIX-XX əsrin əvvəllərində Azərbaycanda estetik fikir" 
(2011). Alimin aşağıdakı monoqrafiyaları çap edilmişdir. 

1. Marksist estetikanın müasir Türkiyədə mütərəqqi estetik 
fikrin inkişafına təsiri. Bakı, 1987 (rus dilində). 

2. Çağdaş Türkiyədə estketik fikir: əsas problemlər və 
təmayüllər. Bakı, 1991. (rus dilində). 

3. İsmail Tunalı - Türkiyədə ontoloji estetikanın görkəmli 
nümayəndəsi. Bakı, 2003 (rus dilində). 

4. Türk estetikası: tarixi və müasir inkişafı. Bakı, 2005 
(Azərbaycan və rus dillərində). 

o. XX əsr Azərbaycan romantizminin estetikası. Bakı, 2007 
(rus dilində). 

6. XIX-XX əsrlərin əvvəllərində Azərbaycanda estetik fikir. 
Bakı, 2011 (rus dilində). 

Alim eləcədə bir çox sanballı məqalələrin müəllifidir. 
Onlardan bəzilərini qeyd edirik. 

1. Türkiyədə islam sənəti fəlsəfəsinin tənqidi təhlili. VII 
Beynəlxalq estetika konfransının materialları. Buxarest, 1976 
(ingilis dilində). 

2. XIX əsrin II yarısında Türkiyədə estetik fikir. "McTopus 
EeCTETHUECKOH 21510112" k-da. Moskva, 1987 (6-TH ToMax. TOM. 4) 
(rus dilində). 

3. Türkiyədə estetik fikrin inkişafı (XX əsr ). "Ilpo6nemMbi 
BOCTOHHOYT DUJIOCODUU". Bakı, 1998. Nə2 (rus dilində). 


4. XIX əsrin ikinci yarısında Türkiyədə estetik fikrin 
formalaşması. "Türkiyə respublikası və Osmanlı dövləti" k-da. 
Bakı, 2000. 

5. İsmail Tunalının ontoloji fəlsəfi-estetik konsepsiyası. 
"Mədəniyyət dünyası". VII buraxılış. Bakı, 2003 (rus dilində). 

6. Türkiyədə islam sənəti fəlsəfəsi. "112067161151 
&bunocobun". No 1-2. Bakı, 2003 (rus dilində). 

7. Mövləvilik və onun türk-islam sənətində realist 
təmayüllərin inkişafına təsiri. 11386017211 HAHA. Ne 1-4.Bakı, 
2003. 

8. Azərbaycanın romantik şairi Hüseyn Cavidin "Sevgi və 
gözəllik" konsepsiyası. "Fəlsəfə və sosial-siyasi elmlər" jurnalı, 
Ne 4, Bakı, 2007. (rus dilində). 

9. Əhməd Ağaoğlunun yaradıcılığının bəzi fəlsəfi aspektləri. 
"Fəlsəfə və sosial-siyasi elmlər" jurnali, Ne 4, Bakı, 2009. (rus 
dilində). 


XULASOLOR 
خلاصات المقالات‎ 


قلوزاده زومرود 
.القرن الحادي والعشرین 
حول المشاکل الحالية والمثيرة للجدل في تاريخ الفلسفة الثقافة 
aro Mw VI‏ 


تتطلب الأزمة العالمية الأخيرة وأحدث انجازات وافتراضات العلوم الحديثة تنقیح 
وتصحیح المفاهیم العلمية للثقافة العلمية , Los‏ في ذلك تاريخ العلم والفلسفة الملموسة 
وتاریخ الفلسفة. هذا المقال في المقالة هو امتداد منطقي لموقف الفكرة في 
مصطلحات الیوم في مقال من ثماني cəlal‏ بعنوان "مشكلة البنك" في العدد الأول من 
مجلة "القضایا الفلسفية الشرقية" قبل عشرین سنة. 


الهدف من هذه المقالة هو نقل المفاهيم الأساسية المستخدمة في دراسة القضایا 
العامة 'والخاصة.تتنيا metals‏ وتحويل الاتصالات الداخلية: ,> 
وتنظيم ذلك التاريخ إلى مراكز للتفكير والبحث. المتطلبات التاريخية الجديدة. الإسلام , 
الفكر الإسلامي .العالم الإسلامي > ثقافة الثقافة الإسلاهية: الفلسفة الإسلافية : 
الإسلام : الإسلام و الإنملام . السياق + فلسيفة العالم الإسلامي بر المجوو الجسد: 
«polo‏ الوحدة «الجشد + العقل + الب + SE‏ وما إلى (GUS‏ "جغراقية الفلسفة 
الإسلامية" 


ayan lis azalan li المستحسن إقطاء المشاكل:‎ 528 al في :الوقن‎ 
“asl ll تاريخ الفلسته‎ sal ee 


لتطوير فترات مختلفة من التاريخ , والتعامل مع اتجاهات العولمة الحديثة , وآفاق 
gili‏ المستقيلية: نم التركيز پشکل gels‏ على: الثارية ele abe call‏ 
تسين ارت ای توت ال که الت لها طرق مختلقة للتقييم. 


LL!‏ خلستون 
جوهر ظاهرة آرییزم 


مقال خلستون "الخصائص الأساسية لظاهرة اربيزم ' 1 المکرسة لموضوع الساعة - 
للكشف عن المضمون الرئيسي لظاهرة ارییزم في الثقافة الهندية الأوروبية. على عكس 
التمثيل الغامض الشعبي حول هذه الظاهرة في أعمال علماء الآثار وعلماء الإثنولوجيا 
والمورخین . ٠‏ یقوم م المؤلف بتحليل شامل للأاسس الفلسفية لأريزم ويميز هذه الظاهرة 
باستخدام آثار Gəl‏ والأعمال الفلسفية المرتبطة مباشرة بالتراث الاري. وجهة نظر 
المؤلف لهذه القضية تختلف اختلافاً bas‏ عن الأدب السائد في الأدب الاجتماعي 
والفلسفی الحدیت الذي يصف ظاهرة آریمیز باعتبارها El‏ لاوروبا الوثنية. لذلك + ələ‏ 


5 من‎ Vu الذي يسمي ده الظاهرة وينقل تفهمها الأوسع يقترح ان‎ Zaal 
." "نوردسزم‎ gl" آریانزم‎ 


حسن wi‏ 
نقد العلوم الفلسفية في الغزالي ومکانتها في تاريخ العلوم الإسلامية 


اول المقال علق سار سكي sh bib‏ في çameli‏ 
بالإضافة إلى الفلسفة السلبية (السلبية) للغزالي في مجال الثقافة الإسلامية. والسبب 


في الجمع بين هان النتیجتین غير المواتيتين هو أن فلسفة غزالي لا sau‏ مع العلم. 


العؤقف: الفتلين العام LI‏ للعلا less Il‏ .هو أن هذه 
الأحدات تتوافق مع شريعة all‏ 


يكم تأکید وتقییم تصنیف özle‏ المقال بمساعدة كناب محمد الغزالي "تحف 
ıı... Fi |‏ و "مكاسيد الفلا ıı...‏ و u à | J|"‏ وغيرهم. 


alə إلى الفلسفة اليونانية‎ əsə-əsə aes على فلسفة‎ gis 
آرسطو , من أجل مقارنة موقف المفکر. التغییرات في الوقت والتطور الداخلي مذکورة‎ 
في الأفكار‎ Lal 


ليلى مالكوفا 
الشيخ محمد عبده و التصوف 


في تاريخ الاسلام sul.‏ العدید من العلماء المصلحین اهتمامّا lo‏ بالصوفیة ومن 
نين :هؤلاء ممثل بارز للتهضة الاسلامية في أواخر القرن التاسع عشر , والباحث المصري 
الشهير محمد عبده (1905-1849). ولا يزال تراثه الأيديولوجي في مركز اهتمام 
الباحثين , وقد اعيد التفكير فيه في العلوم هذه الأيام. YY İzlə)‏ العديد من جوانب حياة 
وعمل م. عبدو قد تمت دراستها بشكل مكثف , سنناقش في هذه المقالة فقط تلك 
الأحزاب التي لا ترتبط إلا بعلاقاته مع الصوفية وهي مضاءة قلیلا نسبيًا في الأدبيات 
العلمية. 


is الاهتمام بالتشافوف بالفعل في الفترة المبکرة من شبابه.‎ club محمد عبده‎ İl, 
آتباع الشريعة , الشيخ الصوفي درویش‎ , oly تکوین نظرته للعالم , فان قریبه - عم‎ 
يجب البحث عن جذور المبادرات اللاحقة لاصلاح‎ ail الخضر - له دور لا يقبل الجدل. يبدو‎ 
, في تأثير أفكار التصوّف عليه في الفترة المبکرة. وكنتيجة لهذه التأثیرات‎ Bus عبدو‎ 
lil بعمان "تلفي‎ allay) 1874 الفریده 5 عام‎ alla ye عمل لد‎ İşi ظهر‎ 


باطني"). الآراء في الأدبيات العلمية حول هذا العمل غامضة. دعنا نضیف أن آکثر من 
مقال محمد عبده « المکتوب في مفتاح التصوف مکتوب: 2 وحدة الوجود في رسالة pe‏ 
لکته: لم yaq‏ آبدا .مما بخلق مجالاً sal‏ من البحت: 


ومن المعروف أن محمد ous‏ آصبح في وقت لاحق من آشد منتقدي الصوفية , لکن 

lin‏ لا يعني بأي حال qual ail‏ عدواً لتصوف من مواقف آیدیولوجية. lids‏ لبعض العلماء 

a‏ من أنباء الطريقة ele ale‏ عد التغلب على pall‏ کت المتضلت 
في التصوف , عزلته وحدوده , عبر محمد ous‏ فقط عن auty‏ في تحقيق إمكاناته 
العميقة على avai,‏ اکتر واقعيةه كان كبو لا عفد ترات التصوقع :ولم يغارض al‏ 
ورموزه الروحية والأخلاقية , ولكن ضد عدم قدرته على تقديم طرق بديلة لحل المهام 
لجديدة للحاضن لاخظ أن :هذا leo sələ.‏ في كر من 
شتا Lal Sc‏ 5 كان السك فى 0 ال ميق məyə‏ 
کعامل glu‏ في قضية التحولات الاجتماعية , التي تحول الناس YE‏ الواقع. 


مصادر وأصول نظام المعتقد Själ‏ 


ويلاحظ المقال أن الأتراك لم یترددوا في اللجوء إلى جمیع الأديان حتی توحد 
I‏ دين الإسلام بين القرنين السابع والحادي عشر , وحتى لم يقبلوا هذه الأديان 
bəsə,‏ على مستوی الدولة. عندما تبنی الأتراك الدین الاسلامي , احتفظوا بنظم 

هم السابقة وخلقوا Wü‏ وصورة جديدين. لعقيدتهم القديمة في اطار الاسلام. كان 

هذا ly Goð rin‏ يکفي لفهم مفهوم "الاسلام الترکي". يمكن تقسیم العلاقات بين 
الأتراك والفلسفة والفلسفة إلى ثلاث عهود أساسية: تاريخيا أاسطوريًا وما بعد الإسلام 
وحداثة doi‏ الأتراك جميع معتقداتهم الدينية ورموزاهم وزخارفهم ورموزهم في خيالهم 
الإسلامي قبل أن İşaya;‏ مسلمين. 


خلاصهاي مقالات 


زومرود گولوزاد 
قرن بيست و يكم 
درباره مشکلات کنونی و متناقض تاريخ فلسفه منطقه فرهنگی 
اسلامی 


اخرین بحران جهانی و آخرین — A‏ 7 علوم مدرن نیازمند اصلاح 
است. اين alla‏ در مقاله ادامه m.‏ , موضع این ايده در شرایط امروز در alles.‏ 
هشت جلدی Sil»‏ مشکل» در اولین شماره alzo‏ «مشکلات فلسفی شرقی» 20 


شال زيش است: 


هدف مقاله اين است که مفاهیم اساسی مورد استفاده در مطالعه مسائل o>‏ و 
خاص تاريخ فلسفه اسلامی و همچنین انتقال ارتباطات داخلی و خارجی و قوانین اين 
تاريخ را به مراکز تحلیلی و امکانات تحقیقاتی, نیازهای تاریخی جدید olu.‏ ق“ 
اسلامی, جهان اسلام. فرهنگ اسلامی, فلسفه اسلامی, اسلام, اسلام, اسلام, قلسفه 
جهان اسلام, olio‏ طبقه بندی "فلسفه فقه اسلامی" )1979 بدن, adl‏ وحدت, 102% 
de C9) 20.‏ "جغرافیا فلسفه اسلامی ", də j‏ و Julai‏ مشکلات و اصلاح 

2 


در عين JL‏ توصيه شده است که مسائل مذهبی, علمی و فلسفی در تاريخ 
فلسفی منطقه را كنار بگذارید, تاريخ فلسفه اسلامی را ' حذف کنید, دوره sl»‏ مختلف 
söyl‏ رویکرد به رويه های مدرن جهانی شدن و توسعه آينده چشم انداز توجه ویژه به 


al‏ دارند, يرداخت مى شود" 


curl‏ واقعیت آرییزم 


مقاله ایلینا خلستون "ویژگی sl‏ اصلی oyu‏ حوادث", اختصاص داده شده به 
موضوع فعلی - افشای محتولی اصلي پدیده آریاییسم در فرهنگ هند و اروپایی است. بر 
خلاف ايده فازى وسيع اين پدیده در آثار سرطان شناسان, نخبگان 9 مورخان. نویسنده, 
یک تحلیل köleyi eb‏ انجام مى دهد واين يديده را با استفاده از 
آثار ادبیات و آثار فلسفی که به طور مستقیم با ميراث آریایی مرتبط است, مشخص 
می کند. . دیدگاه نویسنده در مورد اين سوال به طور قابل توجهی متفاوت از موجود در 
ادبیات اجتماعی و فلسفی مدرن Sa 45 ənil‏ آرياييسم را به عنوان یک ميراث 
ازويابى تیار شناحته اشت: ansehe‏ عنوان اصطلاحی که اين ندید هرا قرا می خواند 


9 فهم وسیع آن را ارائه می دهد "alo"‏ ييشنهادى به sb‏ معمول all‏ يا 
"اسكاند eyl‏ 


انتقاد از pole‏ فلسفی در غزالی و مکان های در تاريخ علوم اسلامی 


اين مقاله در مورد ایجاد و ساير polis‏ تاريخ جواهر و دروازه در زمان sk‏ مختلف 
و همجنين فلسفه منفی io)‏ منفى) غزالى در دیسک اسلامى بحث مى كند. دو استراتزى 
مخالف این ات كه ملعم خرالی با bob: ale‏ گار ات 


به نظر نویسنده. نگرش منفی عمومی خالق 1 به als‏ و فلسفه اين است aS‏ 
نوجوانان با قانون دين مطابقت دارند. 


او allio‏ خود را به نام داريم ib‏ كه نام كليساى بيامبر cowl‏ نوشت. و اين مشكل 
نیست كه او از ان استفاده كرده است. 


تناقض L‏ فلسفه و ole‏ حادثه و خدمت به فلسفه و ميراث يونان برای مشتری 
متفکر. تغييرات در GUS‏ و مرد عطسه یکشنبه 


ليلا مالیکوا 


شيخ محمد OMS‏ و تصوف 


ميان انها نماينده برجسته رنسانس اسلامی در اواخر قرن نوزدهم و محقق معروف 
مصری xass‏ عبداله )1849-1905( əş)‏ ضرات ایدئولوژیک او در kə‏ $ توجه علفی 
قرار دارد و امروزه در als‏ به سر مي برد. از Ləl‏ كه بسیاری از جنبه های زندگی و 
sree iş‏ ار گرفه امت دهاز ان basales‏ إن شته ار 
احزاب را که تنها با روابط خود با تصوف مرتبط نیستند, در ادبیات علمی نسبتا روشن 
محمد عبدو در dələl‏ دوران جوانی خود علاقه rio‏ به چلوف شد. هنگامی که شما 
نظر خود را از جهان پیکربندی. پسر عموی O‏ 
صوفی درویش jui - lo jw‏ مسلم است. به نظر می رسد که ريشه sb ələ sb‏ 
بعدی اصلاحات ابدو بايد به طور خاص در اثر انديشه sb‏ عرفانی در دوران aol‏ 
جستجو شود. دن ai‏ اين اراد اولين اتر عبدة: pazio olu"‏ به فرد", در سال 
4 ("الهام (sl, fuse‏ ظاهر شد اظهار:نظر دز اذبيات ale‏ در مورد اين gil‏ 
مبهم است. اجازه دهيد ما اضافه كنيد كه نوشته شده است در عرفان كليدى نوشته 


شده بيش از یک allio‏ محمد عبده است: "وحدت در نامه bl,"‏ هرگز از آن منتشر axar‏ 
كه ایجاد اتاق را برای تحقیقات بیشتر است. 


شناخته شده است که محمد عبدی بعدها بیشترین منتقد صوفیان شد. اما cpl‏ به 
هیچ وجه به معنای ul‏ نیست که او دشمن شده است که از gogo‏ ایدئولوژیک به دست 
آید. به گفته برخی از دانشمندان, پیروان gəl‏ شیوه تا پایان pot‏ خود بی X?‏ و حصر 
بودند محمد عبدلو, پس از alt‏ بر ساختار سفت و سخت عرفان, انزوا و محدودیت ilb‏ 


صرفا خواست خود را برای تحقق بخشیدن به Grol July‏ خود در یک يلت فرم واقع 
گرایانه بیان کرد. عبده بود از میراث تصوف انتقادی. مخالف به al‏ های معنوی و 
اخلاقی و علامت آن 139 اما در برا بر ناتوانی در ارائه روش sb‏ جایگزین حل وظايف 
جدید əl‏ زمان JB‏ است. .01 5050“ 
از ارقام «رنسانس اسلامى» ريشه دارد. دليل اين امر ارزیابی اصلاح طلبان صوفی به 
عنوان يى عامل كند كننده در مورد تحولات اجتماعى بود كه مردم را از واقعيت دور 
كرد. 


اكبر نجف 


le‏ و ريشه هاى سیستم باور تركيه 


اين مقاله خاطرنشان مى سازد که تركان تا زمانى كه ترک ها مذهب اسلام را از 

قرن piid‏ و نهم میلادی متحد مذاهب اسلامی نمی دانستند, حتی اگر dos gəl law,‏ 
در سطح ايالت يذيرفته بودند, دریغ نکردند که به كليه ادیان تبديل شوند. هنگامی که 

ترک ها دين اسلام را پذیرفتند, نظام Grae oly‏ سایق خود را حفط كرود :ويك :شكل 
و تصوير جدید از ایمان قدیم خود را در چارچوب اسلام ایجاد کردند اين اثر به اندازه 
کافی قوی sly‏ درک مفهوم "اسلام ترکیه" بود. روابط تئورى با فلسفه و فلسفه می 
تواند به سه دوره اصلی تقسیم شود: تاریخی اسطوره «sl‏ پساسلامی و مدرن. قبل از 
«Sil‏ مسلمان شوند, ترک ها شامل تمام اعتقادات مذهبی, نمادها, نقوش و نمادها در 


OZETLER 


Zumrud Guluzade 


XXI. asr. Islam medeniyyeti bölgesi felsefe tarihinin 
arastirilmasinin guncel ve tartismali konularina dair 


Modern sosiokültürel mekanda artmakta olan genel kriz ve 
somut bilimlerin son basarı ve varsayımları bilimsel idrakın - 
genis anlamda kültür bilimciligin, somut olarak felsefe ve 
felsefe tarihi de dahil olmak üzere bilimsel kültür tarihlerinin 
tasavvur ve kavramlarına yeniden bakılmasını ve 
kesinlestitilmesini gerektirir. Makale iste bu talepe baglıdır ve 
belli bir anlamda 20 yıl once "Sark felsefesi problemleri" 
jurnalnin birinci sayisinda "Problem bankası" adi altında sekiz 
dilde yayınlanmıs makalenin bugünkü koşullarda fikir 
konumunun mantıksal uzantısıdır. 

Makalenin amacı İslam bölgesi felsefe tarihinin nispeten 
genel ve özel konularının araştırılması sırasında kullanılan 
temel kavramlar ve bu tarihe özgü iç ve dış iletişim ve 
kanunauyğunluklarına bir daha yeni tarihi şartlara uygun 
düşünce ve araştırma objelerine dönüşmesidir. Bu amaçla 
düşünme ve araştırma nesnesi olarak konunun bilimsel 
araştırma ile ilgili aşağıdaki çokanlamlı o içeriklerin 
çarpazlaşarak ilimde verimsiz tartışma ve çatışmalara neden 
olabilen "islam bolgesi", "islam tefekkürü", "islam alemi", "islam 
bölgesi kültürü", "islam felsefesi", "islam bölgesi felsefesi", 
"islam bölgesi felsefesinin kategorik kavramları" (varlık, vücut, 
mevcut, vahdet el-vücut, akıl, aşk, ruh ve b.), "islam felsefesinin 
coğrafyası", vb. sorunların analizi ve bilimsel tayinlerinin 
düzeltilmesi teklif edilmektedir. 

Aynı zamanda bölge felsefesi tarihinde din, bilim ve felsefi 
sorunların karşılıklı ilişkileri, islam felsefe tarihinin dövrleşmesi 
ve bu tarihin çeşitli dövlerde gelişme düzenliliği, modern 


küreselleşme Oo eğilimlerine yaklaşımı, gelecek gelişim 
perspektiflerinin düşünülmesi önerilir. Özel dikkat bölge felsefe 
tarihinde yerine ve değerlendirilmesine farklı yaklaşımlar olan 
Türkçe konuşan toplumların felsefe tarihinnde tasvir ve tefsiri 
sorunlarına yönlendirilir. 


Yelena KHLISTUN 
Ariizm olgusunun özü 


E. Khlistun'un "Ariizm olgusunun temel özellikleri" başlıklı 
makalesi - Ariyizm olgusunun ana içeriğini Hint-Avrupa 
kültürünün açıklaması amacıyla topikal temaya adamıştır. 
Filozofların, etnologların ve tarihçilerin eserlerindeki bu olguyla 
ilgili popüler bulanık temsilin aksine, yazar Ariizmin felsefi 
temellerinin kapsamlı analizini yapar ve bu fenomeni doğrudan 
Aryan mirasıyla ilişkili edebiyat ve felsefe eserlerinin anıtlarını 
kullanarak karakterize eder. Bu konunun yazarının bakış açısı, 
pagan Avrupa'nın mirası olarak Ariizm fenomenini anlatan 
modern sosyal ve felsefe literatüründeki hakimiyetten önemli 
ölçüde farklıdır. Dolayısıyla, bu olguyu adlandıran ve geniş 
anlamını veren terim, ortak "Aryanizm" ya da "Nordicism" 
yerine "Ariizm" öneilmiştir. 


Hasan AYDIN 
Gazali'de felsefe bilimlerin eleştirilmesi ve İslam 
bilim tarihinde yeri 


Makalede Gazali'nin İslam medeni bölgesinde felsefeye 
negatif (olumsuz) dolayısıyla bölgenin bilim ve eğitim tarihine 
de olumsuz etkinin oluşum ve gelişiminden bahsediliyor. İki 
olumsuz etkiyi birleştirmenin nedeni, Gazzali felsefesinin 
bilimle uyuşmamasıdır. 

Yaratıcı'nın bilim ve felsefeye karşı genel olarak olumsuz 
tutumu, yazar tarafından açıklandığı üzere, bu olayların şeriatla 
uyumlu olmasıdır. 

Makalede Muhammed el-Gazali'nin "Tehafut el-felasife", 
"Megasıt el-felasife", "el-Mustasfa" ve diğer eserlerine 


muracaat yoluyla dusunurun bilimleri sınıflandırması onaylanir 
ve degerlendirilir. 

Gazali'nin felsefe ve bilime yaklasımı makalede acıklanmıs 
ve düsünürün konumu karsılastırma icin, Yunan felsefesi ve 
Aristo mirasına müracaat yapılmıstır. Toplantılarda zaman ve ic 
evrimdeki degisiklikler de belirtilmektedir. 


Leyla MELIKOVA 
Seyh Muhammed Abduh (1849-1905) ve Tasavvuf 


islam tarihinde bir cok reformcu alim tasavvufa özel ilgi 
göstermistir. XIX. yüzyılın sonu Islam Nahdasi’nin görkemli 
temsilcisi ünlü Mısırlı alim Muhammed Abduh (1849-1905) bu 
gibi alimlerdendi. Çağdaş bilim dünyasında bir çok 
araştırmacının ilgisini çeken Şeyh Abduh”un hayatı ve 
eserlerinin yeteri kadar araştırıldığı söylenebilir. Bu yüzden 
makalmemizde Seyh’in hayatının yalnız tasavvufla ilgili olan 
nokta ve yönlerini gözden geçireceğiz. 

Daha gençliğinin ilk yıllarında M. Abduh, tasavvufa ilgi 
göstermeye başlar. Abduh”un düşüncelerinin şekillenmesinde 
babasının dayısı-Şazeli tarikatinin mensupu, Sufi Şehyi Derviş 
el-Hızırın rolü inkar edilemezdir. Kanaatimizce Abduh”un 
gelecek reformcu faaliyetlerinin kaynağını buradan aramak 
gerekir. 1874 yılında Abduh”un “Risaletu’l-Varidat” eseri ortaya 
çıkar. 

“Risaletu”1-Varidat”la ilgili bilimsel kaynaklarda mevcut 
olan bilgiler çelişkilidir. XX. yüzyılın 70'li yıllarından itibaren 
“el-Varidat”la ilgili mevcut olan en önemli tartışma, bu eserin 
yazarının Abduh mu yoksa Afgani mi olduğu şeklindedir. Şunu 
da ilave edelim ki, bilimsel kaynaklarda “Risaletu”1-Varidat”tan 
sonra M. Abduh’un tasavvufa dair yazdığı bir başka 
eserinden-“Risaletu Fi Vahdeti”1-Vücud” dan bahsedilmektedir. 


Lakin bu eserin yayınlanmadığı kaydedilmektedir. Bu da 
araştırmacılar için yeni bir araştırma alanı açmaktadır. 

Bilindiği gibi sonraki dönemlerde M. Abduh, tasavvufun 
keskin eleştiricisine dönüşmüştür. Fakat bu, Abduh'un ideolojik 
olarak tasavvufa karşı düşman konuma geldiği anlamında 
değildir. Hatta bazıları onun hayatının sonuna kadar Şazeliyye 
Tarikatı'na mensup biri olarak kaldığını kaydetmektedirler. 
Böylece Abduh, tasavvufun dar çerçevesini aşarak kapalılığını 
ve sınırlı oluşunu terkedip daha geniş mekanlara çıkmakla 
büyük potansiyelini daha reel zeminde gerçekleştirme niyetini 
ifade etmiştir. Abduh, tasavvufu eleştirirken sufiliğin manevi- 
ahlaki temellerine ve sembollerine değil, onun çağdaş dönemin 
taleplerine alternatif çözüm yolu üretememesine kaşrı 
çıkmaktaydı. Şunu da kaydedelim ki, tasavvufa karşı bu tür 
yaklaşım tarzı İslami uyanışın birçok temsilcisinin karakteristik 
özelliği idi. Bunun nedeni reformcular tarafından tasavvufi 
mistisizmin, sosyal değişimleri engelleyici ve insanları 
gerçekliklerden uzaklaştıran bir etken gibi 
değerlendirilmesinde yatmaktaydı. 


Ekber NECEF 
Turk inanç sisteminin kaynakları ve kökenleri 


Makale, Türklerin VII-XI yüzyıllar boyunca İslam dinini 
kabul edib ve hatta devlet düzeyinde resmen kabul ettiklerine 
kadar, Türklerin tüm dinlere bağlanmaktan tereddüt 
etmediklerini belirtiyor. Türkler İslam dinini kabul ettiklerinde, 
önceki inanç sistemlerini sürdürmüş ve eski inancının yeni bir 
biçim ve resmini İslam çerçevesinde yaratmışlardır. Bu etki, 
"Türk İslam" kavramını kavrayacak kadar güçlü oldu. Türklerin 
felsefe ve felsefe ile ilişkileri tarihsel olarak mitolojik, post- 
islam ve modern olan üç ana döneme ayrılabilir. Türkler, 
Müslüman olmadan önce bütün dini inançlarını, sembollerini, 
motifleri ve sembollerini İslami hayal gücüne dahil ettiler. 


SUMMARIES 


Zumrud GULUZADE 
XXI Century. About the current and contradictory 
problems of the history of philosophy of Islamic cultural 
region 


The last world crisis and the latest achievements and 
assumptions of modern sciences require a revision and 
correction of the scientific concepts of scientific culture, 
including the history of science, the specific philosophy and 
history of philosophy. This article in the article is a logical 
continuation of the position of the idea in today's conditions in 
the eight-volume article "Problem Bank" in the first issue of the 
journal "Oriental Philosophical Problems" 20 years ago. 

The purpose of the article is to convey the basic concepts 
used in studying general and specific issues of the history of 
Islamic philosophy, as well as the transformation of internal 
and external communications and regularities of this date into 
analytical centers and research facilities, new historical 
requirements. Islam, Islamic thought, Islamic world, Islamic 
culture, Islamic philosophy, Islam, Islam, Islam, context, Islamic 
world philosophy, categorial concepts "Philosophy of Islamic 
jurisprudence" (existence, body, present, unity, body, mind, 
love, spirit and etc.), "geography of Islamic philosophy", 
analysis of problems and correction of scientific constructions: 

At the same time, it is recommended to divert religious, 
scientific and philosophical problems in the philosophical 
history of the region, to abolish the history of Islamic 
philosophy, to develop different periods of history, the approach 
to modern trends of globalization and the future development 
prospects. Particular attention is paid to the philosophical 
history of the region and the interpretation of the philosophical 


history of the Turkic peoples, which have different approaches 
to evaluation. 


Elena ۷ 
The essence of the phenomenon of 0 


This article is about the main characteristics of the 
phenomenon of arism, dedicated to the current theme - the 
disclosure of the main content of the phenomenon of Aryanism 
in Indo-European culture. Contrary to the widespread fuzzy 
idea of this phenomenon in the works of cancerologists, 
ethnologists and historians, the author conducts a 
comprehensive analysis of the philosophical foundations of 
Aryanism and characterizes this phenomenon using monuments 
of literature and philosophical works that are directly related to 
the Aryan heritage. The author's point of view on this question 
differs significantly from the existing in the modern socio- 
philosophical literature, which describes the phenomenon of 
Aryanism as a legacy of pagan Europe. Therefore, as the term 
that calls this phenomenon, and conveys its wider 
understanding, the proposed "arism" instead of the usual 
"Aryan" or "Scandinavian". 


Hasan AYDIN 
Criticism of the philosophical sciences in al-Ghazali 
and its place in the history of Islamic science 


The article deals with the creation and development of 
negative influence on the science and teaching history of the 
region, as well as negative (negative) philosophy of Ghazali in 
the field of Islamic culture. The reason for combining the two 
unfavorable consequences is that Ghazali's philosophy is 
incompatible with science. 


The general negative attitude of the Creator to science and 
philosophy, as the author explained, is that these events 
correspond to the Sharia of religion. 

The classification of the science of the article is confirmed 
and evaluated with the help of the book of Mohammed al- 
Ghazali "Tahafut al-Phasafiyah", "Makasid al-Falasifa", "Al- 
Mustafaaf" and others. 

Commentary on the philosophy and science of the accident 
and the article refer to Greek philosophy and the heritage of 
Aristotle, in order to compare the position of the thinker. 


Changes in time and internal evolution are also mentioned in 
thoughts. 


Leyla MALIKOVA 
Sheikh Muhammad Abduh and tasawwuf 


In the history of Islam, many reformed scholars showed 
special interest in Sufism. Among them was an outstanding 
representative of Islamic nahda at the end of the 19th century, 
the famous Egyptian scholar Muhammad Abdo (1849-1905). His 
ideological heritage is still in the center of attention of 
researchers and is rethought in science in our days. Since many 
aspects of M.Abdo's life and creativity have been widely 
studied, in this article we will touch only those parties that 
relate only to his relationship with Sufism, and have relatively 
little coverage in the scientific literature. 

M. Abdo began to show interest in tasawwuf already in the 
early period of his youth. In the formation of his world view, his 
relative - his father's uncle, the follower of the tarigat of 
Shaziliyya, the Sufi sheikh Dervis al-Khidir - has an indisputable 
role. It seems that the roots of the subsequent reform initiatives 
of Abdo should be sought precisely in the influence of tasawwuf 
ideas on him in the early period. As a result of these influences 
in 1874, M. Abdo's first work, “Risalat al-Varidat” (The Treatise 
on Receiving Mystic Inspiration), appears. Opinions in the 
scientific literature on this work are ambiguous. Let's add that 


one more Abdo essay written in the key of tasawwuf is written: 
"Risalat fi vahdat al-wujud" ("Treatise on the Unity of Being"), 
but it has never been published, which creates a field for 
further research. 

It is known that later M. Abdo becomes a sharp critic of 
Sufism, but this, by no means, meant that he had become an 
enemy of the Tasawwuf from ideological positions. According to 
some scientists, he remained a follower of the tariga shaziliya 
until the end of his life. Having overcome the close framework 
of the tasawwuf, its isolation and limitations, M.Abdo merely 
expressed his desire to realize his deep potential on a more real 
life platform. Criticizing tasawwuf, Abdo did not oppose his 
spiritual and ethical foundations and symbols, but against his 
inability to offer alternative methods of solving new challenges 
of modernity. Note that this attitude to Sufism was inherent in 
many figures of Islamic nahda. The reasons for this were the 
assessment by the reformers of Sufi mysticism, as a retarding 
factor in the matter of social transformations that took people 
away from reality. 


Akbar NAJAF 
Sources and origins of the Turkish belief system 


The article notes that the Turks did not hesitate to turn to 
all religions until the Turks united the religion of Islam between 
the 7th and 11th centuries and even officially did not accept 
these religions at the state level. When the Turks adopted the 
Islamic religion, they retained their former belief systems and 
created a new form and picture of their ancient faith within the 
framework of Islam. This effect was strong enough to 
understand the concept of "Turkish Islam". The relations of the 
Turks with philosophy and philosophy can be divided into three 
main epochs: historically mythological, post-Islamic and 
modern. The Turks included all their religious beliefs, symbols, 


motifs and symbols in their Islamic imagination before they 
became Muslims. 


ZUSAMMENFASSUNG 
Dr. Zumrud GULUZADE 


XXI Jahrhundert. 
Über die aktuellen und widersprüchlichen Probleme 
der Geschichte der Philosophie der Islamischen 
Kulturregion 


Die letzte Weltkrise und die neuesten Errungenschaften 
und Annahmen der modernen Wissenschaften erfordern eine 
Revision und Korrektur der wissenschaftlichen Konzepte der 
Wissenschaftskultur, einschließlich der Geschichte der 
Wissenschaft, der spezifischen Philosophie und Geschichte der 
Philosophie. Dieser Artikel in dem Artikel ist eine logische 
Fortsetzung der Position der Idee unter den heutigen 
Bedingungen in dem achtbändigen Artikel "Problem Bank" in 
der ersten Ausgabe der Zeitschrift "Oriental Philosophical 
Problems" vor 20 Jahren. 

Der Zweck des Artikels ist es, die grundlegenden Konzepte 
zu vermitteln, die bei der Untersuchung allgemeiner und 
spezifischer Fragen der Geschichte der islamischen Philosophie 
sowie der Umwandlung von internen und externen 
Kommunikationen und Regelmäßigkeiten dieses Datums in 
analytische Zentren und Forschungseinrichtungen, neue 
historische Anforderungen, verwendet werden . Islam, 
islamisches Denken, islamische Welt, islamische Kultur, 
islamische Philosophie, Islam, Islam, Islam, Kontext, islamische 
Weltanschauung, kategoriale Konzepte "Philosophie der 
islamischen Rechtswissenschaft" (Existenz, Körper, Gegenwart, 
Einheit, Körper, Geist, Liebe, Geist und usw.), "Geographie der 


islamischen Philosophie", Problemanalyse und Korrektur 
wissenschaftlicher Konstruktionen: 

Gleichzeitig wird empfohlen, religiöse, wissenschaftliche 
und philosophische Probleme in die philosophische Geschichte 
der Region zu lenken, die Geschichte der islamischen 
Philosophie abzuschaffen, verschiedene Geschichtsepochen zu 
entwickeln, den modernen Tendenzen der Globalisierung und 
der zukünftigen Entwicklung auf den Grund zu gehen 
Aussichten. Besonderes Augenmerk gilt der philosophischen 
Geschichte der Region und der Interpretation der 
philosophischen Geschichte der Turkvölker, die 
unterschiedliche Evaluationsansätze verfolgen. 


Elena KHLESTUN 
Die Essenz des Phänomens des Arismus 


Artikel E. Khlestun "Die wichtigsten Merkmale des 
Phänomens des Arismus", gewidmet dem aktuellen Thema - die 
Offenlegung des Hauptinhalts des Phänomens des Arierismus in 
der indoeuropäischen Kultur. Entgegen der weitverbreiteten 
unscharfen Idee dieses Phänomens in den Werken von 
Krebsforschern, Ethnologen und Historikern führt der Autor 
eine umfassende Analyse der philosophischen Grundlagen des 
Arierismus durch und charakterisiert dieses Phänomen anhand 
von Denkmälern der Literatur und philosophischen Werken, die 
in direktem Zusammenhang mit dem arischen Erbe stehen . 
Der Standpunkt des Autors zu dieser Frage unterscheidet sich 
wesentlich von dem in der modernen sozialphilosophischen 
Literatur existierenden, der das Phänomen des Arierismus als 
Erbe des heidnischen Europas beschreibt. Daher, als der 
Begriff, der dieses Phänomen nennt, und sein breiteres 
Verständnis vermittelt, der vorgeschlagene "Arismus" anstelle 
des üblichen "arisch" oder "skandinavisch". 


Hasan AYDIN 
Kritik der philosophischen Wissenschaften in al- 
Ghazali und ihr Platz in der Geschichte der islamischen 
Wissenschaft 


Der Artikel beschaftigt sich mit der Entstehung und 
Entwicklung negativer Einflüsse auf die Wissenschafts- und 
Lehrgeschichte der Region sowie der negativen (negativen) 
Philosophie von Ghazali im Bereich der islamischen Kultur. Der 
Grund für die Kombination der beiden ungünstigen 
Konsequenzen ist, dass Ghazalis Philosophie mit der 
Wissenschaft unvereinbar ist. 

Die allgemeine negative Einstellung des Schöpfers zur 
Wissenschaft und Philosophie, wie der Autor erklärte, ist, dass 
diese Ereignisse der Scharia der Religion entsprechen. 

Die Klassifizierung der Wissenschaft des Artikels wird 
bestätigt und ausgewertet mit Hilfe des Buches von Mohammed 
al-Ghazali "Tahafut al-Phasafiyah", "Makasid al-Falasifa", "Al- 
Mustafaaf" und andere. 

Kommentar zur Philosophie und Wissenschaft des Unfalles 
und der Artikel beziehen sich auf die griechische Philosophie 
und das Erbe des Aristoteles, um die Position des Denkers zu 
vergleichen. Veränderungen in der Zeit und interne Evolution 
werden auch in Gedanken erwähnt. 


Leila MALIKOWA 
Scheich Muhammad Abduh und Tasawuf 


In der Geschichte des Islam haben viele reformierte 
Gelehrte besonderes Interesse am Sufismus gezeigt. Unter 
ihnen war ein herausragender Vertreter der islamischen Nahda 
im späten 19. Jahrhundert, der berühmte ägyptische Gelehrte 
Muhammad Abdo (1849-1905). Sein ideologisches Erbe steht 
immer noch im Mittelpunkt der Aufmerksamkeit von Forschern 


und wird in der Wissenschaft neu uberdacht. Da viele Aspekte 
von M. Abdos Leben und Werk ausfuhrlich untersucht wurden, 
werden wir in diesem Artikel nur diejenigen Parteien 
ansprechen, die sich nur auf seine Beziehungen zum Sufismus 
beziehen und in der wissenschaftlichen Literatur relativ wenig 
beleuchtet sind. 

M. Abdo begann bereits in der fruhen Jugendzeit Interesse 
an tazavuf zu zeigen. Bei der Bildung seiner Weltanschauung 
hat sein Verwandter - der Onkel seines Vaters, der Anhanger 
der Scharia, der Sufi-Scheich Dervis al-Khidir - eine 
unbestreitbare Rolle. Es scheint, dass die Wurzeln der 
nachfolgenden Initiativen der Abdo-Reform genau in dem 
Einfluss von Tasawwufs Ideen auf ihn in der frühen Periode 
gesucht werden sollten. Als Folge dieser Einflüsse erschien 
1874 das erste Werk von M. Abdo, Rizalat al-Varidat ("Eine 
Abhandlung über die Annahme mystischer Inspiration"). 
Meinungen in der wissenschaftlichen Literatur zu dieser Arbeit 
sind mehrdeutig. Lassen Sie uns noch hinzufügen, dass ein 
weiterer Abdo-Aufsatz geschrieben in der Taste des Tasawuf 
geschrieben wird: "Risalat fi vahdat al-wujud", aber es wurde 
nie veröffentlicht, was ein Feld für weitere Forschung schafft. 

Es ist bekannt, dass M. Abdo später ein scharfer Kritiker 
des Sufismus wird, aber das bedeutet keineswegs, dass er aus 
ideologischen Positionen ein Feind von Tasawwuf wurde. 
Einigen Gelehrten zufolge blieb er bis zum Ende seines Lebens 
ein Anhänger der Tariqa der Shazilia. Nachdem er die starre 
Struktur der Tasawwuf, ihre Isolation und Begrenzungen 
überwunden hatte, drückte M. Abdo nur seinen Wunsch aus, 
sein tiefes Potential auf einer realeren Lebensplattform zu 
verwirklichen. Tasawwuf kritisierend, stand Abdo seinen 
geistigen und ethischen Grundlagen und Symbolen nicht 
entgegen, sondern seiner Unfähigkeit, alternative Methoden 
zur Lösung neuer Aufgaben der Gegenwart anzubieten. 
Beachten Sie, dass diese Haltung gegenüber dem Sufismus in 
vielen islamischen Nahda-Figuren enthalten war. Der Grund 


dafur war die Einschatzung der Reformer des Sufi-Mystizismus 
als Verlangsamungsfaktor fur soziale Transformationen, die die 
Menschen von der Realitat ablenken. 


Akbar NAJAF 
Quellen und Ursprünge des türkischen 
Glaubenssystems 


Der Artikel stellt fest, dass die Türken nicht gezögert 
haben, sich an alle Religionen zu wenden, bis die Türken die 
Religion des Islam zwischen dem 7. und 11. Jahrhundert 
vereinten und diese sogar offiziell auf staatlicher Ebene nicht 
akzeptierten. Als die Türken die islamische Religion annahmen, 
behielten sie ihre früheren Glaubenssysteme bei und schufen 
eine neue Form und ein Bild ihres alten Glaubens im Rahmen 
des Islam. Dieser Effekt war stark genug, um den Begriff 
"türkischer Islam" zu verstehen. Die Beziehungen der Türken 
zu Philosophie und Philosophie lassen sich in drei Epochen 
gliedern: historisch mythologisch, post-islamisch und modern. 
Die Türken haben alle ihre religiösen Überzeugungen, Symbole, 
Motive und Symbole in ihre islamische Imagination 
aufgenommen, bevor sie Muslime wurden. 


RESUMES 


Zumrud GULUZADE 
XXIème siècle. 
A propos des problèmes actuels et contradictoires de 
l'histoire de la philosophie de la région culturelle 
islamique 


La dernière crise mondiale et les dernières réalisations et 
suppositions des sciences modernes exigent une révision et une 
correction des concepts scientifiques de la culture scientifique, 
y compris l'histoire de la science, la philosophie spécifique et 
l'histoire de la philosophie. Cet article est une continuation 
logique de la position de l'idée dans les conditions actuelles 
dans l'article en huit volumes "Problem Bank" dans le premier 
numéro de la revue "Oriental Philosophical Problems" il y a 20 
ans. 

Le but de cet article est de transmettre les concepts de 
base utilisés dans l'étude des questions générales et spécifiques 
de l'histoire de la philosophie islamique, ainsi que la 
transformation des communications internes et externes et des 
régularités de cette date en centres analytiques et installations 
de recherche. . Islam, pensée islamique, monde islamique, 
culture islamique, philosophie islamique, islam, islam, contexte, 
philosophie du monde islamique, concepts catégoriels 
"Philosophie de la jurisprudence islamique" (existence, corps, 
présent, unité, corps, esprit, amour, esprit) et etc.), 
"géographie de la philosophie islamique", analyse des 
problemes et correction des constructions scientifiques: 

Dans le méme temps, il est recommande de détourner les 
problemes religieux, scientifiques et philosophiques dans 
l'histoire philosophique de la region, d'abolir l'histoire de la 
philosophie islamique, de développer différentes périodes de 


l'histoire, l'approche des tendances modernes de la 
mondialisation et le developpement futur perspectives. Une 
attention particuliere est accordée a l'histoire philosophique de 
la région et à l'interprétation de l'histoire philosophique des 
peuples turcs, qui ont des approches différentes de l'évaluation. 


Elena KHLESTUN 
L'essence du phénomène de l'arisme 


Article E. Khlestun "Les principales caractéristiques du 
phénomène de l'arisme", consacré au thème actuel - la 
divulgation du contenu principal du phénomène de l'aryanisme 
dans la culture indo-européenne. Contrairement à l'idée 
largement répandue de ce phénomène chez les cancérologues, 
les ethnologues et les historiens, l'auteur procède à une analyse 
complète des fondements philosophiques de l'aryanisme et 
caractérise ce phénomène en utilisant des monuments 
littéraires et philosophiques directement liés au patrimoine 
aryen . Le point de vue de l'auteur sur cette question diffère 
sensiblement de l'existant dans la littérature socio- 
philosophique moderne, qui décrit le phénomène de l'aryanisme 
comme héritage de l'Europe païenne. Par conséquent, comme 
le terme qui appelle ce phénomène, et transmet sa 
compréhension plus large, le "arisme" proposé au lieu de 
l'habituel "Aryen" ou "Scandinave". 


Hasan AYDIN 
La critique des sciences philosophiques a al-Ghazali 
et sa place dans l'histoire de la science islamique 


L'article traite de la création et du développement de 
l'influence négative sur la science et l'histoire de 


l'enseignement de la région, ainsi que de la philosophie 
négative (négative) de Ghazali dans le domaine de la culture 
islamique. La raison de combiner les deux conséquences 
défavorables est que la philosophie de Ghazali est incompatible 
avec la science. 

L'attitude négative générale du Créateur envers la science 
et la philosophie, comme l'a expliqué l'auteur, est que ces 
événements correspondent a la Sharia de la religion. 

La classification de la science de l'article est confirmée et 
évaluée a l'aide du livre de Mohammed al-Ghazali «Tahafut al- 
Phasafiyah», «Makasid al-Falasifa», «Al-Mustafaaf» et d'autres. 

Commentaire sur la philosophie et la science de l'accident 
et l'article se referent a la philosophie grecque et l'héritage 
d'Aristote, afin de comparer la position du penseur. Les 
changements dans le temps et l'évolution interne sont 
également mentionnes dans les pensées. 


Leila MALIKOVA 
Cheikh Muhammad Abduh et Tasawuf 


Dans l'histoire de l'Islam, de nombreux érudits réformés 
ont montré un intérét particulier pour le soufisme. Parmi eux, 
un représentant exceptionnel de la nahda islamique a la fin du 
XIXe siècle, le célèbre savant égyptien Muhammad Abdo (1849- 
1905). Son héritage idéologique est toujours au centre de 
l'attention des chercheurs et repensé dans la science de nos 
jours. Puisque de nombreux aspects de la vie et de l'œuvre de 
M. Abdo ont été longuement étudiés, nous n'aborderons dans 
cet article que les partis qui ne se rapportent qu'à ses relations 
avec le soufisme et qui sont relativement peu éclairés dans la 
littérature scientifique. 

M. Abdo a commencé à s'intéresser au tazavuf dès les 
premières années de sa jeunesse. Dans la formation de sa 
vision du monde, son parent - l'oncle de son père, le disciple de 


la charia, le cheikh soufi Dervis al-Khidir - a un röle 
indiscutable. Il semble que les racines des initiatives 
subséquentes de la réforme Abdo doivent étre recherchées 
precisement dans l'influence des idées de Tasawwuf sur lui 
dans la premiére période. A la suite de ces influences, en 1874 
le premier travail de M. Abdo, Rizalat al-Varidat ("Un Traité sur 
la Réception de l'Inspiration Mystique") est apparu. Les 
opinions dans la littérature scientifique sur ce travail sont 
ambigués. Ajoutons qu'un autre essai d'Abdo écrit dans la clé 
du tasawuf est écrit: "Risalat fi alah al-wujud", mais il n'a jamais 
été publié, ce qui crée un champ de recherche ultérieur. 

On sait que plus tard M. Abdo devient un critique acharné 
du soufisme, mais cela ne signifie nullement qu'il soit devenu 
un ennemi de Tasawwuf a partir de positions idéologiques. 
Selon certains érudits, il est resté un disciple de la tariqa de 
Shazilia jusqu'a la fin de sa vie. Ayant surmonté la structure 
rigide du tasawwuf, son isolement et ses limites, M. Abdo a 
seulement exprimé son désir de réaliser son potentiel profond 
sur une plate-forme de vie plus réelle. Critiquant le tasawwuf, 
Abdo ne s'est pas opposé a ses fondements et symboles 
spirituels et éthiques, mais a son incapacité a proposer des 
methodes alternatives pour résoudre de nouvelles taches du 
présent. Notez que cette attitude envers le soufisme était 
inhérente a de nombreuses figures de la nahda islamique. La 
raison de cela était l'évaluation par les réformateurs du 
mysticisme soufi comme un facteur de ralentissement dans la 
question des transformations sociales, qui détournent les gens 
de la realite. 


Akbar NAJAF 
Sources et origines du systeme de croyances turc 


L'article note que les Turcs n'ont pas hesite a se tourner 
vers toutes les religions jusqu'a ce que les Turcs unissent la 


religion de l'Islam entre le VIlème et le XIème siècle et même 
n'acceptent officiellement pas ces religions au niveau de l'Etat. 
Lorsque les Turcs ont adopté la religion islamique, ils ont 
conservé leurs anciens systèmes de croyances et ont créé une 
nouvelle forme et une nouvelle image de leur ancienne foi dans 
le cadre de l'Islam. Cet effet était assez fort pour comprendre le 
concept de «l'Islam turc». Les relations des Turcs avec la 
philosophie et la philosophie peuvent être divisées en trois 
époques principales: historiquement mythologique, post- 
islamique et moderne. Les Turcs ont inclus toutes leurs 
croyances religieuses, symboles, motifs et symboles dans leur 
imagination islamique avant de devenir musulmans. 
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